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ABSTRACT OF THE DISSERTATION
for Arts & Sciences Graduate Students
by
Silvia Juliana Rocha Dallos
Doctor of Philosophy in Hispanic Studies
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Professor Mabel Moraña, Chair
Miracles and Portents: Event, Corporeality and Ethnicity in New Spain (Mexico) studies
the concepts of miracle and portent as modes and codes of differentiation and representation of
diverse social sectors. Through the examination of treatises on idolatry, inquisition cases related
to subjects of African ancestry, and studies on astronomy, I argue that the interpretation of
extraordinary events made by the imperial institutions of power impacted not only the
imaginaries, but also the behaviors deployed by indigenous peoples, afrodescendants, and
creoles. From 1600 to the celebration of the IV Provincial Council of 1771 and the Promulgation
of the first Royal Pragmatic in 1776, I focus on acts such as the proliferation of healing practices
by indigenous sorcerers, as well as the introduction of African to New Spain, whose habits
weakened the inquisitorial power, in order to mark an era of contradictions to Christian dogma.
Likewise, the interest aroused by creole subjects in respect to natural phenomena, such as
weather predictions, and how they delineated baroque and scientific profiles in colonial Mexico.
In my dissertation, I build a genealogy of the concepts of miracle and portent, by tracing their
use in literary and cultural materials published in the transatlantic world (16th to 18th century).
By highlighting these concepts and their interpretations, a long-term social and religious
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transformation was established in the most important Spanish institutions: The Church and the
Inquisition. Under the critical frameworks of the concepts of “event,” “colonial situation,”
“ethnic resistance,” and “transgressive knowledge,” I demonstrate that institutional texts
displayed a change in the interpretation of the divine, the human, scientific thought, and popular
belief. My research findings contribute to our understanding of the confluence of discourse and
otherness, performance studies, and baroque aesthetics, by focusing on the examination of
religious categories and their connection to corporeality.
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Introducción
“Y así, la gente sigue preguntando y deseando saber si es un portento o una estrella...”
Seneca, Cuestiones Naturales.
Hace tres años, cuando revisaba las fuentes de la que es hoy mi tesis doctoral, me
encontré en la Gaceta de México con una noticia que me llevó a pensar en “milagros” y en
“portentos” coloniales. Aunque hablar de “milagros” resulta ser un tema común en la cultura
católica, escuchar palabras como “portento” puede parecer extraño e incluso anacrónico para el
lector contemporáneo. La referida noticia de la Gaceta había sido publicada el 23 de diciembre
de 1794 y sorprendía a los habitantes de Oaxaca con el nacimiento de una criatura, cuya
fisonomía asemejaba a un “guajolote.”1 Descrita como un “prominente ser” y un “portento” que
necesitaba “alcanzar las aguas bautismales para redimir su pecado,” esta niña demandaba la
presencia del señor Obispo y de las principales autoridades virreinales para tomar medidas
urgentes ante el pánico desatado en el pueblo. Hija natural de Teresa Pérez, María de San
Salvador, como fue llamada la recién nacida, suscitó la opinión de curiosos y letrados no sólo
por el “moco de pavo” que colgaba de su rostro, sino también debido a su apariencia. No había
duda de que la descripción de María de San Salvador —“carnosidad, reducida frente, carecía de
la parte convexa o superior del cráneo, blando y velloso”2— se oponía a las formas de anatomía
de la época3; empero, dicho semblante destacaba, igualmente, los modos de representar la

1

Ver Gráfica 1.
Gaceta de México (1794). Tomo VI, Núm, 86, 709.
3
Dentro del corpus de cuerpos conocidos desde finales del siglo XV y mediados del siglo XVIII,
se distinguen tres clases que, según Michel Foucault, permiten hablar de una doble trasgresión: la
trasgresión de la ley civil y la trasgresión de la ley divina de la que la ley extrae sus fundamentos.
Tres son las posibles variaciones que remiten a la época y se ajusta por lo general a la definición
de monstruo: en la Edad Media, el monstruo geminado que prevalece es la mezcla entre el
hombre y la bestia (el licántropo, el hombre con cabeza de pájaro o de pez); en el Renacimiento
—entre el siglo XVI y principios del XVII— predomina la obsesión por los hermanos siameses o
2

1

otredad en el discurso colonial y las estrategias mágico-religiosas a través de las cuales se
articulaba y se leía la diferencia en la Nueva España.
Gracias al pronto bautizo de María de San Salvador, su cuerpo —confirmaba el Obispo,
logró “el milagro de la salvación.” Su anatomía, de otra parte, la condenó a un proceso que, en
términos modernos, Michel Foucault denomina “la descalificación del cuerpo como carne y la
culpabilización del cuerpo por la carne” (187).4 Señalada y marcada socialmente por rasgos que
exhibían “exceso y desviación,” María de San Salvador representaba el pecado y la anomalía
biológica, ambos fruto de las trasgresiones de su madre al curso de la naturaleza. Sin informar
mucho sobre el “alboroto” causado por el “portentoso nacimiento,” esta sección de la Gaceta
demuestra que, en el proceso de identificación de las gentes novohispanas, es esencial examinar
cómo el imaginario colectivo y los fundamentos religiosos se inscriben en cuerpos definidos en
las fuentes coloniales como “anti” y “contra-natura.”5 En otras palabras, es necesario reconocer
cómo la naturaleza y lo anti-natural se mezclan íntimamente en un proceso que elimina a estas

monstruos de dos cabezas; finalmente, en la Edad Clásica, que comprendería desde mediados del
siglo XVII hasta casi el XIX, el ser que se privilegia es doblemente sexuado, el hermafrodita.
4
En sus clases del College de France, compiladas en Los Anormales, Foucault elabora este
principio para referir a la evolución de la concepción del cuerpo desde el pecado hasta dominio
del ser. Del cuerpo, “de esa materialidad corporal a la que la teología y la práctica penitencial de
la Edad Medía referían simplemente el origen del pecado, comienza a separarse el dominio a la
vez complejo y fluctuante de la carne, un dominio al mismo tiempo de ejercicio del poder y de
objetivación. Se trata de un cuerpo atravesado por toda una serie de mecanismos llamados
‘atracciones,’ ‘titilaciones’; un cuerpo que es la sede de las intensidades múltiples de placer y
delectación; un cuerpo que está animado, sostenido y, eventualmente, contenido por una
voluntad que consiente o no consiente, que se complace o se niega a complacerse” (187).
5
Si bien lo “antinatural no es una categoría problemática de análisis histórico, nos permite
analizar una gama más amplia de actos corporales en el pasado colonial, aún con el objetivo de
desafiar las narrativas heteronormativas de la historia. El texto de María es mucho más claro que
otros textos coloniales al mostrarnos la “elasticidad” del concepto de naturaleza, que sin embargo
mantiene su soberanía, tal como lo hizo en las esferas legal y teológica de las colonias españolas.
Usando las palabras de Zeb Tortorici, diríamos que este pasaje “demonstrates how Nature can
construe its Other—the ambiguous and “unnatural”—by a mere change of the settings within the
womb” (2).
2

categorías de sus supuestos valores de oposición. Como lo demuestra la historia de María, la
naturaleza puede simultáneamente ordenar y desordenar, crear y pervertir, reproducir y frustrar la
reproducción. El alboroto causado por la corporalidad de esta niña con “cara de pavo,” parecía
recordar entonces a los habitantes de Oaxaca que la retórica cristiana tenía el poder de imponer,
al mismo tiempo, el castigo a lo inasimilable y la salvación a lo naturalmente extraordinario.
Tanto María como su madre, podemos afirmar, habían alterado el ordenamiento imperial a través
de la inversión del sistema de castas y del desacato al discurso sobre la limpieza de sangre. María
era el fruto de una relación ilícita y no concebida bajo el sacramento del matrimonio. Ellas, como
asevera el Obispo, también habían desafiado la ley divina y habían engendrado “accidentes
portentosos” que se materializan en la deformidad física y en el desvío6 del alma y del cuerpo. La
fisonomía de María se canaliza hacia lo sublime del milagro y hacia el terror del pecado, es
decir, hacia sentimientos relacionados con los límites entre la vida y la muerte y con las
relaciones entre la condición humana y lo entendido como sobrenatural. Por esta razón, es que
fenómenos como el milagro y el portento con frecuencia se asociaban a apariciones divinas, a la
creencia profana y al castigo divino.
La noticia de María de San Salvador quizás sea uno de esos tesoros que no se encuentran
todos los días en el archivo. Su carácter excepcional fue el que me incentivó a seguir
escudriñando materiales en busca de momentos, sujetos e instituciones que emplearan los
vocablos de milagro y portento. En esta búsqueda tenía claro que me interesaban las voces
subalternas inscritas en espacios liminales, las historias fragmentadas, y todos aquellos sucesos

6

Desde la retórica cristiana colonial el concepto de “desvío,” “desviación,” o “desviado” refiere
al acto de “sacar del camino, apartar, estorbar u obviar” (Covarrubias 665); o sea, indica una
acción que puede tener un carácter negativo si se examina desde la óptica de la otredad, es decir,
desde la posición de quien era sacado, apartado, u obviado por las instituciones imperiales o los
grupos dominantes de la jerarquía socio-racial.
3

en los que los grupos étnicos exponían y, a la vez, resistían, contenían y trasgredían las
demarcaciones hechas a estas dos categorías por los representantes de la Iglesia y del poder
novohispano. Quería encontrar más sujetos como María y reconstruir las diversas
interpretaciones dadas al milagro y al portento, pero sin concentrarme en relatos hagiográficos,
reportes de misiones o recuentos del culto mariano, en los que las ideas correspondientes a estos
conceptos ya habían sido “legitimadas” por el clero y “expurgadas” por la mano inquisitorial.7
Más bien, deseaba explorar esos discursos “fuera de escena” sobre los cuales James Scott teorizó
cuando estudió los modos de resistencia de los oprimidos en situaciones de dominación y en
espacios cotidianos (servidumbre, esclavismo, sistema de castas, campos de concentración).8 Se

7

En su más reciente balance de la literatura del periodo colonial en la Nueva España, Anna More
destaca que es debido al arzobispo Juan Palafox y Mendoza que se inicia la competencia entre
comunidades religiosas por controlar el patrimonio del virreinato. Dentro de esta competencia, el
sacerdocio secular se convirtió en una alternativa atractiva para los criollos bloqueados de
puestos en las órdenes mendicantes y la administración virreinal. En una variedad de tratados
escritos desde esta posición pastoral, los sacerdotes criollos argumentaron implícitamente su
habilidad para conocer y gobernar a los sujetos no criollos. A menudo, la base de este
conocimiento tomó la forma de la interpretación de los artefactos indígenas. Un ejemplo de la
confluencia del conocimiento local y el gobierno pastoral puede verse en los escritos del siglo
XVII sobre la Virgen de Guadalupe. Su culto había sido insignificante inicialmente, pero con la
campaña de Palafox se comenzó a promover a través de una serie de tratados, un nuevo
santuario, sermones y réplicas visuales. La narración del milagro de la Guadalupana se centró en
la figura de Juan Diego, un indígena nahua, ya cristianizado, a quien la Virgen se le apareció y le
pidió que le construyera un santuario. La imagen de este santuario fue impresa “milagrosamente”
en la tilma o capa de Juan Diego. Se entendió que la imagen era el medio para el milagro. Esto se
convirtió en tema de sermones y tratados exegéticos, los cuales giraban en torno al aura divina y
al misterioso simbolismo de la Guadalupana. Juan Diego también consagró la imagen de un
cristianismo inmaduro que exigía la gestión paterna por parte de los sacerdotes (More, “The
Colonial Literary Scope” 118).
8
Siguiendo James Scott, cada grupo subordinado produce un discurso oculto que representa una
crítica del poder a espaldas del dominador. El poderoso, por su lado, también elabora un discurso
oculto donde se articulan las prácticas y las exigencias de su poder que no se pueden expresar
abiertamente. “Comparando el discurso oculto de los débiles con el de los poderosos, y ambos
con el discurso público de las relaciones de poder, accedemos a una manera fundamentalmente
distinta de entender la resistencia ante el poder.” Así pues, siguiendo esta línea de razonamiento,
dice Scott, “sugiero que interpretemos los rumores, el chisme, los cuentos populares, las
canciones, los gestos, los chistes y el teatro como vehículos que sirven, entre otras cosas, para
4

trataba de buscar e indagar “más allá” de la observación directa de los detentores del poder en el
México colonial; era cuestión de fijarse en aquellas instancias “fuera de escena” que dejaran
filtrar, luego de la mediación institucional, las voces en las que se exponían las “manifestaciones
lingüísticas y gestuales que confirmaran, contradijeran o tergiversaran lo que aparecía en el
discurso público” (Scott 27–28). Mi objetivo era hallar en la fuente no canónica a esos “sujetos
coloniales olvidados” (Costigan 39) o previamente marginalizados a causa de su etnicidad.9
Encontrar a aquellos individuos considerados irrelevantes en los estudios literarios y, quienes,
debido a sus costumbres y tradiciones se habían circunscrito a un “campo de dominio no
sancionado” (Lewis 5–8), porque imitaban y mimetizaban originalmente el dogma. A este campo
es que instituciones como la Iglesia y la Inquisición vinculan la recepción del milagro y el
portento por indígenas, descendientes de africanos, y criollos, ya que éstos pasan a ser juzgados a
razón de actos en los que afirman tener poderes curativos, interceder por santos o predecir
catástrofes. Tales agenciamientos de autoridad alternativa se traducen y explican siguiendo los
principios teológicos y legales peninsulares, de ahí, que se les califique como violaciones
morales, comportamientos sociales heterodoxos, pactos con el demonio, o formas populares de
brujería. Fijado este derrotero, era fundamental explorar, en primer lugar, cómo la memoria
cultural y étnica se fusionaba con el cristianismo durante el periodo colonial; y, en segundo
lugar, de qué manera dicha memoria creaba y (re)configuraba el pensamiento mágico-religioso
en el contexto de la conversión de las gentes de la Nueva España.

que los desvalidos insinúen sus críticas al poder al tiempo que se protegen en el anonimato o tras
explicaciones de su conducta” (21–22).
9
Revisar el artículo de Lucía Helena Costigan, “The Forgotten Subjects,” publicado en
Revisiting the Colonial Question in Latin America, 39-57.
5

Esta investigación examina el complejo proceso a partir del cual los grupos étnicos
novohispanos —afrodescendientes, indígenas, y criollos— interpretan y reelaboraban dos
fenómenos del imaginario cristiano en el transcurso del siglo XVII: el milagro y el portento.
Dichas categorías se analizan como dispositivos culturales que llegan a tierras mexicanas de la
mano de la conquista espiritual de la Iglesia católica, y paulatinamente se transforman en ideas
sincréticas que exhiben la recepción del credo según la especificidad étnica. En este sentido, lo
que se designa aquí como “milagro” y “portento” remite a dos conceptos transculturados cuya
definición se puede rastrear en la relación que los imaginarios subalternos establecen con
instituciones imperiales como la Iglesia y la Inquisición. El milagro y el portento hablan
entonces de la hibridación y la secularización de la doctrina cristiana, porque dan cuenta de una
epistemología diferencial del dogma, a la que confluyen las convenciones sociales, las herencias
culturales y étnicas, y los cambios producidos en el contexto transatlántico a las instituciones
imperiales.10 Debido a su carácter diferencial y heterogéneo, los imaginarios subalternos
tropiezan con las definiciones que, de lo sagrado, lo profético, lo místico y lo devocional,
defiende la ortodoxia católica.
El objetivo central de este estudio es revisar las categorías de “milagro” y “portento” en
una variedad de discursos producidos por las principales instituciones imperiales (Iglesia e
Inquisición), las cuales se encargaron de regular las costumbres religiosas, así como las normas
de conducta y los usos dados a los saberes ancestrales durante el siglo XVII. Así las cosas, se
presta atención a las variaciones que producto de procesos semióticos tuvieron dichos vocablos.

10

Entre los cambios más importantes puede citarse: la pérdida de control de la Iglesia y la
Inquisición sobre la población novohispana, la escasez del clero, y la recepción de los llamados
libros de obras y de marco legales y eclesiásticos como el Concilio de Trento y la Reforma
Protestante.
6

En el estudio de estas categorías se reconocen varios factores: primero, el imaginario mágicoreligioso de cada comunidad étnica; segundo, la función desempeñada por individuos
intermediarios (maestros nativos, curanderos, místicos, o criollos con acceso a la letra); y
tercero, la relación establecida por dichos intermediarios —como sujetos detentores del
conocimiento sagrado, natural o científico— con las instituciones mencionadas. A partir de la
observación en el documento colonial a estos “tres niveles discursivos,” se advierte cómo las
ideas de milagro y de portento remiten a prácticas heterogéneas del cristianismo. En estas
últimas las voces y performances de nativos, afrodescendientes y criollos no niegan poseer
suficiente conocimiento sobre el sistema de creencias hispánico y entienden las disposiciones
morales y el imaginario religioso del imperio, pero desde su universo simbólico.
Milagros y Portentos usa una variedad de fuentes: casos de Inquisición relacionados con
sujetos de ascendencia africana, tratados y manuales de idolatría, y almanaques de astronomía.
Aunque dichos registros fueron elaborados por la Iglesia y la Inquisición, y cada fuente provee
textos disímiles (de carácter jurídico, con traducciones y con mediaciones culturales), en ellos se
distingue la exposición de casos singulares y de voces individuales que emplean los vocablos de
milagro y portento. Aquí, se aclara que la selección de fuentes obedece al uso de estas dos
nociones por el sujeto colonial en tres ámbitos diferentes: en procesos de conversión de nativos,
en juicios del Santo Oficio hechos a afrodescendientes, y en predicciones climáticas elaboradas
por criollos. Estos textos también comparten procesos de producción e inspección por la Iglesia y
la Inquisición, y remiten a una cronología asociada a la relación que dichas instituciones
establecen con los grupos étnicos estudiados en el transcurso de los siglos XVI y XVIII.
Uno de los retos más grandes de esta exploración fue, sin lugar a dudas, hallar estudios
que trabajaran “en exclusivo” las categorías de milagro y portento. Cuando el investigador de la

7

cultura colonial se acerca al archivo y a la crítica escrita sobre la Nueva España se encuentra con
una compartimentación de investigaciones según los diferentes grupos socio-raciales: los
estudios dedicados sólo a los indígenas, las investigaciones sobre los individuos de ancestro
africano, y los textos enfocados en el grupo criollo. Por supuesto, esto obedece a factores como
la riqueza de los archivos mexicanos, la importancia de la Nueva España dentro de las colonias
americanas, la existencia de dos civilizaciones que resistieron al poder español —azteca y
maya—, la jerarquía asignada a los procesos de evangelización, el establecimiento de la
Inquisición, e incluso, para caso criollo, la temprana fundación de universidades, el
Protomedicato y la imprenta. En términos generales, las fuentes primarias utilizadas para analizar
el milagro y el portento en el contexto transatlántico y novohispano son múltiples y variadas:
compendios legales, tratados médicos, hagiografías, diccionarios, obras de arte, textos bíblicos,
recuentos de la conquista y la colonización del México colonial, entre otros. En términos
específicos, sin embargo, cada capítulo de esta exploración ha ahondado en las fuentes que, a
criterio de la autora, dejan entrever la voz directa o indirecta, de cada grupo socio-racial de la
Nueva España y, además elaboran, mencionan o remiten a las categorías de milagro y portento.
A pesar de que inicialmente se propone un análisis histórico a las categorías centrales a su
llegada al Nuevo Mundo y a la Nueva España, esta disertación se detiene en las primeras décadas
del siglo XVII y desde allí, examina cómo individuos de ancestro africano, indígenas y criollos,
despliegan formas diferenciadas y originales del credo dentro de un mismo territorio.
En una sociedad multirracial como la de la Nueva España del siglo XVII, el imaginario
mágico-religioso se convierte en un punto de contención y creación. Mientras la élite virreinal y
la jerarquía eclesiástica imponen disciplinamientos y habitus cristianos a nativos,
afrodescendientes y criollos, estos últimos generan instancias de resistencia y contra-conversión.
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Desde este punto de vista, el examen del milagro y del portento arroja nuevas explicaciones
sobre el colonialismo, ya que lo delimita como un proceso contestatario que permea la vida
cotidiana, el sistema de creencias y las llamadas por Daniel Nemser “infraestructuras de la
raza.”11 La cultura, por su parte, también se transforma en un terreno en disputa en el que
personas (y no solo el grupo dominante) “se involucran en un proceso continuo de manipulación
y construcción de la realidad social” (Peterson Royce 210).12 La exploración del milagro y del
portento en la cultura colonial novohispana se plantea como un proyecto ambicioso, porque
impone desafíos interpretativos que enfrentan al investigador a una diversidad de fuentes,
géneros literarios, voces étnicas, y lecturas del tiempo, las cuales buscan recuperar el terreno
movedizo y generalmente irrepresentable de lo sagrado y lo fenomenológico.
En su intento por separar el ámbito divino de lo profano y de lo terrenal, la ortodoxia
católica imprime una marca en el otro no nacido en el cristianismo, tornando las categorías de
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Daniel Nemser emplea la noción de “infraestructura de la raza” para rastrear el uso de la
concentración como una técnica para el gobierno colonial mediante el examen de cuatro estudios
de caso de México bajo el dominio español: ciudades centralizadas, instituciones disciplinarias,
barrios segregados y colecciones generales. Nemser muestra cómo el estado colonial utilizó la
concentración en sus intentos de construir un nuevo orden espacial y social, y explica por qué
esta técnica floreció en las colonias. Aunque los diseños para la concentración a veces fueron
cuestionados y de corta duración, Nemser demuestra que proporcionaron una base material para
los procesos continuos de racialización. Este hallazgo desafía las historias convencionales de
raza y mestizaje (mezcla racial) y promete profundizar la comprensión de la forma en que la raza
emerge de las políticas espaciales y las técnicas de gestión de la población.
12
Anya Peterson Royce identifica el poder, la percepción y el propósito como los criterios
fundamentales que determinan el comportamiento en cualquier situación interétnica. El
colonialismo, el nacionalismo y la inmigración masiva se analizan desde una perspectiva
histórica y teórica y como manifestaciones socioeconómicas de poder, percepción y propósito
por parte de grupos dominantes y dominantes que interactúan en sus respectivas sociedades. Las
expresiones, manifestaciones de la identidad étnica, se ven como una dinámica que se caracteriza
por el cambio y la consistencia. Esta dinámica abarca todas las variaciones de comportamiento
individual y colectivo. La dinámica está formada por factores socioeconómicos, pero las fuerzas
motivadoras son el poder, percepción y propósito. De esta autora, ver Ethnic identity: strategies
of diversity.
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milagro y portento en modos y códigos para representar la otredad colonial, ya que remiten a
fenómenos de resistencia étnica dentro de la ciudad colonial. La amenaza simbolizada por la
expresión de formas originales y “renovadas” del cristianismo en el otro racial plantea, por
consiguiente, que cuando las comunidades de ancestro no hispánico humanizaban el “milagro” y
el “portento,” la Iglesia y la Inquisición perdían el control sobre las gentes colonizadas, así como
el monopolio de la creencia. Cuando era el otro racial el que ejecutaba milagros o predecía
desastres naturales, la conversión exhibía sus quiebres y rupturas. Que un nativo se posesionara
como un individuo capaz de curar a su pueblo de la peste luego de crucificarse por una semana y
que los nahuas, además, reconocieran la validez de sus rituales ante los misioneros o el clero
secular, demostraba que la evangelización había sido aparente y no completa. Sin embargo, lo
más interesante en la manifestación de milagros y portentos no es sólo la apropiación o
readaptación de estas categorías al imaginario colectivo y étnico. Cuerpo, voz y etnicidad
funcionan como instrumentos contestatarios al poder imperial y como recordatorios de la
naturaleza de una identidad otra construida alrededor de la diferencia. El entendimiento de qué
era un “milagro” y qué podía simbolizar un “portento” se materializa en referencias cotidianas y
discursivas que desafían el cuerpo colonial, replantean la concepción de casta, y parecen fusionar
los conceptos de pecado y delito al contradecir el orden divino y el legal.
Lo entendido como milagroso y lo portentoso también desafía el concepto de creación
divina como expresión de perfección y como principio de vida vinculado a la armonía de la
naturaleza y al diseño cósmico. Lo milagroso introduce, usualmente, la idea de lo maravilloso y
de aquello que es incognoscible o incomprensible para el ser humano. En otros contextos, lo
portentoso supone una demostración de los eventuales desvíos de la creación o un anuncio
cifrado sobre el potencial demoníaco que subyace al orden natural. Mientras el milagro se sitúa
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en eventos que se asocian a instancias maravillosas, de virtud divina y ejecutadas por un ser
todopoderoso, el portento se relaciona con las descripciones extraordinarias o temibles de la
naturaleza y con las intervenciones de las comunidades novohispanas al universo sagrado del
catolicismo. De este modo, es que estos fenómenos sólo pueden ser definidos a partir de lo que
ya forma parte de la experiencia cultural. Lo novedoso en ellos es el tipo de síntesis que ofrecen
y el grado y modo en el que ejercen sus efectos sobre lo real y sobre las instituciones imperiales.
Por ello, esta investigación defiende que el milagro y el portento deben ser reconocidos como
dispositivos constructores y (de)constructores del orden colonial y como espacios de
intensificación cultural que invaden la comunicación simbólica. La transmisión de contenidos
vinculados a lo milagroso y a lo portentoso se produce en atmósferas recorridas por ansiedades y
deseos que encuentran en el cuerpo y la fe, una forma de expresión donde el sujeto subalterno
prefigura sentimientos inconfesables e irrepresentables.
Hablar de milagro y portento demanda, asimismo, la revisión cuidadosa a los procesos de
socialización afiliados a las relaciones de poder sobre el cuerpo y a la representación del lugar de
lo humano con respecto a la Naturaleza, la historia, la temporalidad, la trascendencia y la
cotidianidad. Cada definición de milagro y portento se corresponde a un determinado arraigo
social y un nivel cultural. Los milagros y los portentos viven, además, en distintos espacios: en la
religiosidad local, en las comunidades tradicionales, en el ámbito científico, en la doctrina
religiosa, en el pensamiento mágico, en la historia, en la etnografía y en el discurso político. Se
someten, como se verá en cada capítulo de este estudio, a distintas formas de representación.
Milagros y Portentos argumenta que los sujetos novohispanos plantearon fascinantes formas
para leer y configurar la historia del virreinato. Ocupando posiciones que oscilan entre irruptores,
intermediarios y traductores de dioses, la noción de evento milagroso y portentoso varía según la
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jerarquía socio-racial, dando énfasis a un concepto de historia de carácter fragmentario, al
margen, contestaría, profética, mágica, o devocional.
Si bien el milagro y el portento comparten características cuando se indagan como
fundamentos de la conversión cristiana en la Nueva España, esta exploración propone que estos
fenómenos pueden analizarse y diferenciarse a partir de ciertas variables metodológicas. Entre
ellas, puede citarse: su relación con lo sobrenatural, su constitución como discurso dialógico, y
su materialización en la vida cotidiana. Esta clase de fenómenos formula una lectura
interdisciplinaria y un enfoque epistemológicamente diferenciado a procesos históricos como,
por ejemplo, la evangelización. Al explorar fenómenos como el milagro y el portento desde la
posición del sujeto subalterno, esta tesis presta atención a cómo la textualidad, los intercambios
semióticos, la traducción cultural, los comportamientos sociales y la ritualidad se moldean,
modifican o divergen en la apropiación e interpretación del imaginario católico en el México
colonial. Dentro de este marco metodológico, el desafío más grande para el investigador es la
distinción del milagro y el portento dentro de y al margen de la ciudad virreinal. Esto, porque a
pesar de que en las fuentes consultadas las identidades étnicas parecen dialogar y compartir el
mismo espacio colonial, la herencia cultural es la que determina cómo se sincretizan los
imaginarios sagrados. A este propósito, no debe perderse de vista, como se observará en las
páginas que siguen, la importancia de los proyectos imperiales asignados e impuestos a cada
nivel de la jerarquía socio-racial de la Nueva España.
Hasta el día de hoy, en los estudios coloniales, los milagros y los portentos han sido
abordados desde diferentes perspectivas y se han identificado con fenómenos sociales y
religiosos ceñidos, por lo general, a la evangelización de la Nueva España, a las advocaciones
marianas, o las traducciones simbólicas que los nativos y criollos hacen a los sacramentos.
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Aunque muchos de los textos que se mencionan en esta investigación se aproximan al fenómeno
religioso del milagro en el transcurso de los siglos XVII y XVIII, se debe subrayar que vocablos
como “portento” no cuentan con elaboraciones concretas y pormenorizadas. A excepción del
reconocimiento de este concepto en fuentes antiguas del Siglo de Oro y en las obras de fray
Bernandino de Sahagún, el “portento” apenas se puntualiza en las reelaboraciones a textos
clásicos que hacen Alfredo López Austin y Miguel Pastrana Flórez para el caso de los grupos
indígenas. El portento, sin embargo, si aparece en los registros inquisitoriales y en los análisis
sobre el cuerpo, las conductas sociales y la sexualidad de los afrodescendientes del México
colonial. Zeb Tortorici y Asunción Lavrin son pioneros en esta línea de investigación. Las
aproximaciones barrocas al milagro y al portento se han hecho usualmente al margen de la corte
virreinal y el culto mariano, pero rara vez desde un género de literatura efímera como los
almanaques, pronósticos y lunarios escritos por científicos criollos.
En lo concerniente al milagro novohispano, los análisis más recientes de William B.
Taylor aseveran que estos fenómenos, signos de la presencia e intervención divina, han sido
estimados por los cristianos como esenciales para las creencias religiosas. 13 Durante la segunda
mitad del siglo XVIII, indica este autor, la dinastía de los Borbones trató de reforzar su control
sobre las colonias del Nuevo Mundo, reformando las instituciones imperiales y cambiando el
papel de la Iglesia y la religión en la vida colonial. Como resultado, los milagros fueron
reconocidos y publicitados con moderación por la jerarquía de la iglesia, y los tribunales
coloniales se mostraron cada vez más reacios a reconocer estos eventos. A pesar de esta falta de
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De William B. Taylor, ver: “The Virgin of Guadalupe in New Spain: An Inquiry into the
Social History of Marian Devotion”; “Mexico’s Virgin of Guadalupe in the Seventeenth
Century: Hagiography and Beyond”; y Marvels and Miracles in Late Colonial Mexico: Three
Texts in Context.
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estímulo oficial, las historias de curaciones sorprendentes, de rescates y actos de retribución
divina abundaron en todo México. Por otro lado, las pesquisas de Edward W. Osowski tratan
sobre cómo la élite nahua del centro de México obtuvo legitimidad política a través de la
administración de rituales públicos centrados en imágenes milagrosas de Cristo. Osowski
argumenta que estas imágenes fueron adoptadas como símbolos de la comunidad y, además,
permitieron a los líderes nahuas “representar su propio reinado,” protegiendo sus reclamos de la
legitimidad. Dicha legitimidad les brindó la oportunidad de actuar colectivamente para evitar la
pérdida de muchos aspectos de su cultura. Osowski demuestra cómo una religión compartida
admitió la posibilidad de una agencia indígena y de nuevas identidades étnicas. Al consultar
fuentes nahuatl y españolas, Osowski se esfuerza por llenar un vacío en la historia de esta cultura
nativa entre 1760 y 1810, un momento trascendental en el que las prácticas religiosas
previamente sancionadas fueron condenadas por los virreyes y arzobispos de la dinastía Borbón.
Su enfoque sintetiza la historia etnohistórica e institucional para crear un relato fascinante de
cómo y por qué los nahuas protegieron las prácticas y los símbolos que se habían apropiado del
gobierno de Habsburgo. En última instancia, el estudio de Osowski contribuye a nuestra
comprensión de las formas en que se negoció la agencia indígena en el México colonial.
En investigaciones más recientes, Nancy Farriss descubrió que las creencias mágicas
españolas y mayas se “mezclaron” (297).14 Laura Lewis comparó la complejidad de identidades
religiosas indígenas, españolas, mestizas y mulatas en casos de brujería.15 Las devociones
indígenas incluyeron, además, a aquellas que motivaron a las autoridades eclesiásticas a
emprender campañas de extirpación, pero también muchas otras que, por diversas razones, no
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Nancy M. Farriss, Maya Society under Colonial Rule (1984).
Laura A. Lewis, Hall of Mirrors: Power, Witchcraft and Caste in Colonial Mexico (2003).
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obtuvieron respuestas similares. El conflicto y la resistencia coexistían con la adaptación y la
innovación en un paisaje religioso más confuso que, en palabras de David Tavárez, consistía en
“un archipiélago colonial de fe compuesto por cientos de cosmologías locales que incorporaban
ideas y teorías extraídas de las creencias mesoamericanas y europeas” (The Invisible 271).16
Esta investigación se extiende y detiene en varios momentos del siglo XVII novohispano.
Este siglo, a menudo identificado como el período de estabilización virreinal, se asocia
generalmente con dos hechos principales que contribuyen a la observación de los milagros y los
portentos coloniales. En primer lugar, con la superación de la lucha territorial que había
devastado el mundo colonial desde el “descubrimiento”; en segundo lugar, con el florecimiento
de una cultura que, por primera vez en la historia del nuevo continente, parecía no solo emular,
sino superar a su contraparte europea en su refinamiento y esplendor. La monumentalidad que
asumieron los modelos metropolitanos en el territorio mexicano y la noción de que el pasado
hispano había triunfado finalmente sobre el primitivismo del Nuevo Mundo, ensombreció, en las
evaluaciones de la era, la importancia de la dinámica interna, en particular, el carácter interracial,
que se extendía dentro de las sociedades coloniales. No obstante, incluso cuando la cultura
barroca estaba en su apogeo, las prácticas sociales y la producción simbólica de las vastas
poblaciones que escaparon a los procesos de conversión cultural continuaron desarrollándose a
nivel popular, en las afueras e incluso en el corazón de la ciudad letrada. Estas prácticas
evidenciaron un potencial subversivo que, proveniente de los márgenes de los poderes
constituidos, era capaz de representar una amenaza sustancial para el proyecto imperial. Una vez
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Sobre este tema, consultar: David Tavárez, The Invisible War: Indigenous Devotions,
Discipline, and Dissent in Colonial Mexico (2011). Ver también: Kenneth
Mills, “The Naturalization of Andean Christianities,” en Cambridge History of Christianity,
vol. 6, Reform and Expansion 1500–1660 (2007), 503–35, y del mismo autor, Idolatry
and Its Enemies: Colonial Andean Religion and Extirpation, 1640–1750 (1997), 247–57.
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que estas dinámicas heterodoxas y anti-hegemónicas emergen con la fuerza suficiente para
impactar la conciencia histórica, nos exigen, por un lado, un análisis relativista de los modelos
implantados desde la conquista en adelante. Por otro lado, nos obligan a analizar, desde nuestra
perspectiva actual, las estrategias discursivas, interpretativas y representativas desde las cuales
las culturas étnicas registraron los eventos que desafiaron la supremacía de la Península en varias
etapas de su dominación colonial.
En los siguientes capítulos, se hará mención de los debates que, desde el campo teórico,
histórico, antropológico y literario, se han desarrollado en torno a prácticas de significación
cultural, a las dimensiones sociales de las ideas de raza y etnicidad, el sistema de castas, la
jerarquía colonial y los imaginarios religiosos que se adoptaron en la Nueva España. Asimismo,
se hará énfasis en las transferencias, alteraciones, resistencias y acomodaciones hechas a los
imaginarios sobre el milagro y el portento en el discurso colonial novohispano. Esto, teniendo
presente su relación con las ideas de linaje, pureza de sangre y cristiandad, y según las aserciones
y diferencias socio-raciales impuestas por el orden español y producto del mestizaje: indígenas,
individuos de ancestro africano y sujetos que se definieron a sí mismos como criollos. A lo largo
de esta investigación se demuestra que los habitantes de la Nueva España vivieron una serie de
procesos sincréticos, los cuales dieron paso a prácticas heterogéneas del cristianismo, en las que
las categorías de milagro y portento registraron una interesante transformación durante el siglo
XVII.
Para estudiar estos fenómenos culturales se ha establecido un marco temporal que inicia
con la recepción del Concilio de Trento en México, la celebración del Tercer Concilio Provincial
(1585), y la institucionalización de la Inquisición y del Provisorato de Indios en la Nueva
España. Dicho marco temporal, incluye el proceso de renovación del movimiento franciscano
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con los Colegios Apostólicos de Propaganda Fide,17 y se extiende hasta la celebración del IV
Concilio Provincial de 1771 y la implementación de la Real Pragmática de 1776. Esta última
regulación del estado borbónico interviene las prácticas matrimoniales y busca disminuir el
número de uniones entre diferentes castas (Chuchiak 116–18). Tal mandato, impone a la par,
restricciones a la libertad de los afrodescendientes y nativos, quienes, por lo general, ejercitaban
la bigamia y la poligamia (Boyer). Otros eventos como la publicación del Edicto de Fe de 1783,
concerniente a los abusos cometidos por confesores, complementan el marco legal de esta
investigación.
El capítulo uno proporciona una genealogía sobre los conceptos de milagro y portento,
situando como punto de partida los primeros debates teológicos de los llamados Padres de la
Iglesia sobre estas categorías. Desde allí, se revisan las disposiciones ecuménicas, teológicas y
legales, además de las transformaciones del evento milagroso y portentoso con base al Concilio
de Trento y a la Reforma Protestante. Este capítulo rastrea las conexiones entre las ideas de
milagro y portento durante el periodo medieval y del Siglo de Oro y las discusiones sobre la
monopolización del culto cristiano y las referencias a profecías, apariciones de santos o
revelaciones. Luego de la transferencia de estos imaginarios religiosos a la Nueva España con la
primera ola de evangelización en el territorio mexicano, se presentan las primeras reacciones de
conquistadores y colonos al nuevo orden imperial. Este capítulo demuestra que, con el
delineamiento de los imaginarios y las representaciones sobre el milagro y el portento, se
despliegan dos agendas escriturales que se extienden a los territorios transatlánticos. La primera
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Los Colegios Apostólicos de Propaganda Fide sirvieron para renovar la empresa misionera que
había erigido las provincias franciscanas en el territorio novohispano (Brading, “La devoción”
18). En los registros inquisitoriales escogidos se hace mención de la participación de confesores
franciscanos, quienes hacían parte de los Colegios Franciscanos de Pachucha y Tlaxcala.
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de ellas, de carácter social y teológico, se enfoca en combatir la superstición y la herejía, y se
apoya, en gran medida, en la institucionalización de la Inquisición y en la respuesta que la Iglesia
va elaborando respecto al movimiento reformista. La segunda agenda, de carácter filosófico y
humanista, se concentra en la explicación fenomenológica y científica de eventos y anatomías
excepcionales, siendo auspiciada por sucesos como el avance de la ciencia, los viajes
transoceánicos y la conquista de los espacios americanos. Siguiendo estas direcciones, se ajustan
los modelos e imaginarios colectivos referidos a lo divino y a lo sobrenatural en el México
colonial.
En el capítulo dos se destaca cómo las formas de aprensión de los afrodescendientes a las
ideas sobre el milagro y el portento, reconocidas en el documento inquisitorial, tienen su origen
en un conocimiento ancestral que, en vez de acentuar la asimilación del credo por el otro, resalta
su capacidad para subvertir y resistir la norma cristiana e imperial. Lo que diferencia el
imaginario milagroso del portentoso en el discurso inquisitorial, es que el acto portentoso o el
cuerpo de ancestro africano llamado “portento,” es y se identifica con representaciones en las
que los afrodescendientes describen escenas de deseo, exceso carnal y trasgresión sexual; las
referencias a crímenes y a ofensas contra la moral cristiana, vuelven, de esta manera, a la
amonestación de actos contra-natura como la bestialidad, la bigamia, la fornicación, el incesto,
la poligamia, la sodomía, y la hechicería con fines lujuriosos.18 Por otro lado, la definición del
milagro en los registros del Santo Oficio es figurada mediante experiencias sobrenaturales
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En este capítulo, los llamados actos contra-natura, refieren a todas aquellas acciones que van
en contra de la estructura cristiana del matrimonio y la familia, y que fueron elaboradas,
ontológicamente, como la perversión del verdadero propósito de la sexualidad: la perpetuación
de la especie humana. Al respecto, ver diferentes elaboraciones de este concepto en el contexto
de Latinoamérica colonial, en la compilación Sexuality and the Unnatural, editada por Zeb
Tortorici (2016).
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relatadas por los afrodescendientes (estigmas, cicatrices, dones naturales), quienes, además, se
presentan como cristianos ante la autoridad eclesiástica, y manipulan ritos católicos como la
confesión. La indagación a instancias confesionales revela, a esta razón, los modos de
disciplinamiento y subjetividad en los que las castas afrodescendientes fusionan el imaginario
católico con un discurso original y tradicional sobre su vida privada, sus formas de colectividad,
los usos terapéuticos que hacen de la naturaleza. En el proceso de adopción del imaginario
cristiano por los afrodescendientes, instituciones como la Inquisición y la Iglesia prestaron
vigilancia a sus comportamientos y a las prácticas desarrolladas en espacios públicos y privados.
Performances de carácter sexual, blasfemias o abuso de sacramentos como el matrimonio y la
confesión se encargaron de modificar paulatinamente la descripción de los individuos de
ancestro africano en el discurso del Santo Oficio. En respuesta a estas acciones, la Inquisición
reforzó, por ejemplo, las formas de representar a negros y a mulatos en sus expedientes.
En el tercer capítulo, la lectura de dos manuales de idolatría —el Tratado de las
supersticiones de los naturales de esta Nueva España (1629), de Hernando Ruiz de Alarcón, y la
Relación Auténtica de las idolatrías y supersticiones de los indios del Obispado de Oaxaca, de
Gonzalo de Balsalobre (1656)—, ejemplifican cómo las que podíamos denominar “identidades
sagradas del mundo nativo” (tícilts, maestros o dogmatizadores), generaron un proceso de interconversión en el centro de México.19 La conversión inter-religiosa marca “un cambio de

19

El Tercer Concilio provincial incluye bajo la categoría de “hechicero” a tícilts, maestros o
dogmatizadores, y los define como los indios que “grande ofensa cometen contra el verdadero
Dios, en quien consiste el remedio de toda nuestra miseria, y que es omnipotente e infinitamente
sabio, si se a consultar a los magos y adivinos para saber de ellos el porvenir; cosa tan
rigurosamente reprendida en la sagrada escritura, y prohibida en la divina ley. Por tanto, veda
este sínodo que ninguno, de cualquiera condición que sea, use de agüeros, suertes, círculos o
encantamientos para conocer los futuros contingentes, ni dé a nadie bebedizos para inducirle al
amor u odio; y de lo contario sufrirán la pena de azotes, y serán castigados con coroza en señal
de infamia pública.” Ver: Título VI de los Herejes. Tít. VI, § I. “Qué se ha de hacer con los que
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lealtades no solo en relación con dos sistemas de creencias distintos, sino también con respecto a
las instituciones religiosas, legales y políticas que definían al sujeto otro” (Fox y Yisraeli 9). Al
proporcionar un espacio simbólico en el que se podía recrear, promover y manipular el
significado de las estructuras sociales, de las ortodoxias religiosas y de las lealtades políticas, la
conversión se cuestiona constantemente, tornándose en un discurso contestatario tanto para el
dominador como para los dominados. En un mundo en el que los límites que separaban el cuerpo
político de la congregación de creyentes eran fáciles de percibir, la conversión podía llegar a ser
un punto de fricción entre los sistemas de creencias, entre las autoridades seculares y religiosas
y, eventualmente, entre la Iglesia y el dominio imperial. Tales lugares de fricción se advierten en
los tratados de Ruiz de Alarcón y Balsalobre, los cuales dejan entrever las fisuras del proceso
evangelizatorio a partir de la comprensión de eventos de carácter milagroso y portentoso, según
la especificidad nativa, la cosmovisión y el sincretismo original del tícilt. Estos manuales se
producen a partir de peticiones expresas de la autoridad eclesiástica y surgen, pues, como
informes para dar razón del estado de las costumbres y las tradiciones de los naturales que
habitaban la Diócesis de México y el Obispado de Oaxaca respectivamente. En este capítulo el
milagro y el portento se presentan como trasgresiones religiosas a la doctrina católica por los
indígenas que habían sido bautizados y a quienes se les había enseñado la fe cristiana. Debido a
que la apropiación de las ideas sobre el milagro y el portento se realiza, en exclusivo, por el tícilt
—único sujeto con la capacidad para realizar intercambios entre el mundo terrenal y el divino—,
ambas categorías pueden definirse como dispositivos de conversión inter-religiosa y
contestataria, y como prácticas semióticas de reciprocidad y significación cultural. Tanto el
milagro como el portento son modos de representación y performances del tícilt, quien los

reincidieren en la idolatría o supersticiones,” 241.
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transforma en “tácticas” o en acciones cotidianas para navegar la ciudad colonial y para resistir y
subvertir la autoridad eclesiástica. Tales categorías se describen como “tácticas” del maestro
nativo, porque éstos participan en redes sociales, materiales y simbólicas desde una posición
intermedia entre dos imaginarios religiosos. Como intermediario y mediador entre dos
situaciones coloniales, el tícilt debía poseer no sólo una serie considerable de habilidades
comunicativas y de conocimiento ancestral, sino también necesitaba de una sensibilidad
estratégica frente a los reprobadores de idolatrías.
Al igual que las comunidades nativas y las de ancestro africano, el grupo criollo
novohispano también exhibió prácticas transculturadas en las que el imaginario cristiano se
transformó en heterodoxia religiosa. Mediante la alteración de modelos epistemológicos
peninsulares y la adopción de una “soberanía barroca,” que les daba acceso a los medios
escriturales, los que se hicieron llamar “letrados” generalizaron en sus obras una comprensión
disyuntiva, dual y ambigua de fenómenos sobrenaturales y prodigiosos.20 El cuarto capítulo
defiende que en textos de carácter efímero y popular como los almanaques, Carlos de Sigüenza y
Góngora y sus contemporáneos argumentan que el imperialismo español que se fundó en un
ideal de conversión cristiana ya no era aplicable a fines del siglo XVII. Al dar preferencia al
saber científico y a la astrología, y al convertir eventos de carácter religioso y astronómico en
signos portentosos de presagio, muerte o disturbio, los almanaques exponen estrategias
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La tesis de “soberanía barroca” propuesta por Anna More en sus análisis a la obra de Sigüenza
expone, asimismo, que “appealing to their own virtue, purity of blood and local knowledge,
Creoles places themselves on the top of the racial hierarchy that was beginning to define
viceregal society during this period. To the authority of the humanist historical practices they
inherited, therefore, Creoles added their unique access to local knowledge” (Baroque
Sovereignty 7).
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alternativas de conocimiento popular y formas de representación criolla ante la Iglesia católica y
la Inquisición.
Esta investigación contribuye a los estudios coloniales latinoamericanos de varias
maneras: primero, aporta explicaciones al proceso de conversión indígena durante el siglo XVII,
ya que se indagan las traducciones hechas por los nativos a dos conceptos específicos y su
aplicación a las prácticas cotidianas de religiosidad por el tícilt, principal mediador entre el
mundo sagrado-indígena y el sagrado-católico; segundo, pone de manifiesto que los saberes
ancestrales que controvierten moral, étnica y epistemológicamente las ideas sobre lo milagroso y
lo portentoso, dan paso a la inscripción de la voz subalterna en documentos coloniales como los
juicios inquisitoriales o los manuales de idolatría; tercero, el análisis a las fuentes seleccionadas
permite informar sobre el nivel de conocimiento religioso aprendido por los grupos étnicos y el
grado de interiorización del cristianismo por las comunidades nativas y de ancestro africano y
criollo; cuarto, se amplía la conceptualización del cuerpo colonial al poner de relieve los usos
dados por los grupos étnicos en contextos de religiosidad y en la reproducción de prácticas de
imposición cultural; y quinto, el acercamiento a textos como los lunarios y los almanaques
publicados por criollos como Carlos de Sigüenza y Góngora, arroja nuevas luces sobre la
racionalización del credo, el conocimiento astrológico, y el reforzamiento de una conciencia
diferenciada que intenta predecir el futuro de un imperio en ultramar.
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Figure 1. María de San Salvador. Gaceta de México (1794). Tomo vi, no. 86, 709.
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Capítulo 1: Milagros y portentos. Conceptos
e imaginarios transatlánticos
1.1 Apropiaciones del evento milagroso y portentoso:
primeros enfoques históricos y desafíos metodológicos
Como aproximación al estado conceptual de milagros y portentos, propongo examinar un
hecho ocurrido en la Nueva España durante las primeras décadas del siglo XVII. Éste, se halla en
el Manual de Ministros de Indios (1656) —un compendio escrito por Jacinto de la Serna después
de servir como beneficiado de las parroquias de Teotenango (1620-1624), Tenantzinco (16251630) y Xalatlaco (1630-1635) en el Valle de Toluca en México. 21 Dicho texto relata cómo un
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Jacinto de la Serna fue un presbítero, natural de la Nueva España, y Rector del Colegio de
Santa María de Todos los Santos, en la Ciudad de México. Doctor en teología, De la Serna fue
igualmente Rector de la Universidad de México en tres ocasiones (1642-50). El propio De la
Serna declara en su Manual haber sido cura de Tenanzingo (1626), siendo este pueblo su primer
destino pastoral. Según Francisco del Paso y Troncoso, De la Serna fue párroco de Xalatlaco y
del Sagrario de la Catedral Metropolitana en tres ocasiones (1635-45, 1648-51 y 1651-81).
Asimismo, fue Visitador General y Examinador Sinodal de los arzobispos Francisco Manso y
Juan de Mañosca. El Manual, escrito por De la Serna, hace parte de una serie de textos que J.
Benedict Warren ha denominado “derivative accounts of the conquest of Mexico” (42), las
cuales agrupan las obras escritas por algunos de los miembros del clero secular en el México
colonial. En esta serie de textos se encuentran informes, manuales y tratados que describen las
campañas de erradicación de supersticiones e idolatrías indígenas en el siglo XVII. Entre las
obras más importantes—dos de las cuales se examinan en el capítulo III— se citan: el Tratado de
las supersticiones y costumbres gentílicas que hoy viven entre los indios naturales de esta Nueva
España (1629), por Hernando Ruiz de Alarcón; el Informe contra idolorum cultores del
Obispado de Yucatán (1638), por Pedro Sánchez de Aguilar; y la Relación auténtica de las
idolatrías, supersticiones, y varias observaciones de los indios del Obispado de Oaxaca (1656),
por Gonc̜ alo de Balsalobre. Sobre estos textos, ver: David Tavárez Bermúdez, Las guerras
invisibles (cap. III, 119-184); Carmen Bernand y Sergei Gruzinski, De la idolatría: una
arqueología de las ciencias religiosas (129-172); Michael D. Coe y Gordon Whittaker, Aztec
Sorcerers in Seventeenth Century Mexico; y Viviana Diaz Balsera, “Atando dioses y humanos”
(333-49). Sobre los datos biográficos de De la Serna, ver los siguientes documentos: AGN
(México). Instituciones Coloniales/ Regio Patronato Indiano/ Universidad (114) / Vols. 12 y 14/
Exp. 60 y 61, nov. 11, 1642 / Exp. 200, nov. 10, 1650.
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indio, maestro de idolatrías, oculta uno de sus “idolillos” en el Arca del Santísimo Sacramento
durante las ceremonias de Semana Santa. Advirtiendo a los otros nativos sobre el lugar en el cual
dispuso la estatuilla, el indio, cuyo nombre desconocemos, pide a la gente de su comarca que
“adorasen sino al ídolo” el Jueves Santo, día en cual se conmemora la Última Cena y el lavatorio
de los pies, realizado por Jesús a sus apóstoles. Lo interesante de este hecho, titulado en el
Manual el “Suceso del ídolo,” es que, llegado el Jueves Santo, y estando la comunidad reunida
en eucaristía, se produjo un temblor que sólo afectó al templo, generando pánico y temor en
nativos y cristianos. El texto describe lo siguiente:
Cuando comenzó la iglesia á estremecerse, y temblar tanto, obligó á los que estaban
dentro á que saliesen algunos fuera con el temor del temblor, porque nos cayese algún
pedazo de la iglesia: y viendo que fuera y en el Cementerio no temblaba, volvieron á
entrar, y se reconocía sólo en la iglesia el temblor…y esto duró por espacio de muy gran
parte de hora, y cayó una viga del techo, de manera que milagrosamente se detuvo y
suspendió para que no cayese á plomo (porque matara mucha gente), y sólo lastimó una
pierna a un indio. (293, mi énfasis)
La referencia a mensajes divinos a través de accidentes naturales y aplicada a la
descripción del nativo remite a la forma cómo un fenómeno sobrenatural podía conmocionar una
congregación de indios. El énfasis dado a acciones como la destrucción del templo y el daño en
el cuerpo del indígena, pone de relieve el signo “milagroso” del cristianismo y la esencia
“portentosa” del sujeto que no acepta el credo.22 Recordando el episodio bíblico del Libro de
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La esencia portentosa remite a la admisión dogmática de un origen único para los hombres,
como creaciones de Dios y descendientes de Adán y Eva. El cristianismo que migra al Nuevo
Mundo debía explicar el origen de los nuevos seres hallados. Se trataba de decidir dos
cuestiones: cómo desde los primeros padres se había llegado a una descendencia diferente de los
25

Samuel sobre “El arca en tierra de los filisteos y el Dagón,”23 De la Serna entrega un informe
sobre las consecuencias que los actos idolátricos de los maestros de indios, podían acarrear a la
comunidad cristiana en el Nuevo Mundo. Por ello, el sismo que intimidó a esta comarca “sólo”
cesó cuando el involucrado hechicero reveló dónde estaba la urna, y uno de los clérigos
descubrió el “ídolo de piedra entre los rosarios” (293). A pesar de que De la Serna construye su
relato de “a oídas,” es decir, usando los testimonios del Licenciado Fernando Ortiz de Valdivia
—un “ministro antiguo, que lo había sido de otros partidos” (294)—, el escritor distingue el
terror natural y el error nativo, del resguardo divino y de la defensa del territorio sagrado.
En el relato se establece, asimismo, un vínculo entre lo milagroso —la contención de las
vigas y la suspensión del terremoto— y la santidad, simbolizada en sus objetos de devoción —
los rosarios y el arca del Santísimo Sacramento—. Aspectos como el hallazgo del ídolo, la
irrupción del temblor, el pecado de ocultar cosas a Dios y, un castigo, afectando en particular al
indígena, ponen de manifiesto la supuesta naturaleza portentosa de los nativos, frente a las
virtudes milagrosas del espacio divino. La confluencia de la idolatría y el credo en un mismo
lugar provoca, según De la Serna, rupturas en ambos imaginarios, el cristiano y el indígena. Esto,
porque los actos del maestro de indios son comprendidos como pecados y desvíos del catecismo,

seres normales y si eran una muestra del poder divino, o constituían una descendencia
degenerada que contradecía el orden natural.
23
Este suceso se reproduce de la siguiente manera en las Sagradas Escrituras: “Los filisteos
tomaron el arca de Dios y la llevaron de Ebenezer a Asdod. Entonces tomaron los filisteos el arca
de Dios y la introdujeron en el templo de Dagón, y la pusieron junto a Dagón. A la mañana
siguiente, cuando los de Asdod se levantaron temprano, he aquí que Dagón había caído rostro en
tierra delante del arca del SEÑOR. Y tomaron a Dagón y lo pusieron otra vez en su lugar. Pero al
levantarse temprano al día siguiente, he aquí que Dagón había caído rostro en tierra delante del
arca del SEÑOR. Y la cabeza de Dagón y las dos palmas de sus manos estaban cortadas sobre el
umbral; sólo el tronco le quedaba a Dagón. Por tanto, hasta hoy, ni los sacerdotes de Dagón ni
ninguno de los que entran en el templo de Dagón, pisan el umbral de Dagón en Asdod. Y la
mano del SEÑOR se hizo pesada sobre los de Asdod, y los desoló y los hirió con tumores, tanto
a Asdod como a sus territorios” (Libro 1 de Samuel 5:1-6).
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mientras los nativos se resisten a aceptar los atributos asignados a las prácticas y a los espacios
cristianos. La labor evangelizadora de De la Serna sienta, pues, sus bases en que los naturales
mantuvieron sus antiguos cultos, especialmente, en comunidades alejadas del centro del
virreinato y entre “aquéllos que no vivían en grandes pueblos” (Aramoni Calderón 83). Las
prácticas supersticiosas simbolizan, además, los actos “excesivos”24 de los indígenas; o sea,
aquellas acciones en las que no se imitaban las costumbres ni se seguían los sacramentos de la
iglesia: la sustitución de imágenes religiosas por paganas, de dioses naturales por santos, o de
fiestas prehispánicas por cristianas.
Las prácticas idólatras de los indígenas (aparentemente) cristianizados problematizaban
la interpretación de fenómenos relacionados con la fe que alteraban la idea de una conquista
pacífica.25 La narración de De la Serna sugiere, de esta manera, otros itinerarios para los estudios
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Los estudios sobre la categoría del exceso en la literatura latinoamericana son escasos. En su
libro Hyperboles: The Rhetoric of Excess in Baroque Literature and Thought (2010),
Christopher D. Johnson ofrece, por ejemplo, una defensa detallada y comparativa de la hipérbole
en el período barroco. Centrándose en la lírica española y mexicana (Góngora, Quevedo y Sor
Juana), el drama inglés y la filosofía francesa (Descartes y Pascal), Johnson lee la hipérbole
barroca como un sofisticado, a menudo sublime, y frecuentemente medio satírico capaz de dar
sentido a los mundos y a los sujetos en crisis y transformación. Basando sus lecturas de la
hipérbole en la historia de la retórica y la imitación literaria, este autor demuestra cómo el exceso
retórico adquiere un valor cultural, político, estético y epistemológico específico. Otros críticos
como Yolanda Martínez-San Miguel han abordado el exceso como un rasgo que permite explicar
cómo en la trayectoria de cada desplazamiento oceánico, expedición científica o aparición
maravillosa al interior o exterior del territorio ibérico, se origina, a nivel escritural, a “discursive
voyage that configures a linguistic matrix from the initial lack of language to the excessive or
baroque representation of the American reality” (39). Al respecto, ver From Lack to Excess
‘Minor’ Readings of Latin American Colonial Discourse (2008).
25
Desde la llegada de los primeros misioneros a la Nueva España, los llamados 12 Apóstoles y
de Fray Bernandino de Sahagún hacia 1524, la entrada de los Dominicos en 1526, y el arribo de
los Agustinos en 1533, se inicia lo que el historiador Robert Ricard (1974) postuló la “conquista
espiritual” de las poblaciones nativas de México. Diferentes tesis se han venido desarrollando a
partir de dicha afirmación, refutando que el proceso evangelizador no fue fácil ni rápido y, de
hecho, los nativos siguieron practicando sus creencias tradicionales junto al catolicismo. Las
investigaciones más recientes que examinan los obstáculos y las fallas del primer proceso
evangelizador en la Nueva España —Evangelization and Cultural Conflict in Colonial Mexico,
27

coloniales a partir de la confluencia entre etnicidad, corporalidad y cristiandad, desde una
perspectiva heterotrópica. Es decir, desde un enfoque que explore los tropos culturales que
establecen la diferencia entre un “nosotros” occidental y un otro americano, descubriendo “el
espacio vertiginoso e inestable en el que se dan las prácticas de significación cultural” (Jáuregui
8).26 La excepcionalidad americana da paso, entonces, a debates y a elaboraciones sobre el
imaginario colectivo colonial,27 las formas de resistencia de los grupos étnicos, y las estrategias

de Robert H. Jackson (2014), y El fraile, el indio y el pulque: Evangelización y embriaguez de la
Nueva España, de Sonia Corcuera de la Mancera (2015)—, han fijado su atención en las
estrategias con las que llegaron los misioneros, resaltando cómo se desató una “guerra cultural”
en la evangelización de los nativos (Jackson xxiii-xiv). Dicha “guerra,” se auspició por el fracaso
en procesos de “alfabetismo” (religioso), en los cuales los indios debían reconocer sus “errores”,
conducir sus almas a la verdad del cristianismo, y acceder voluntariamente al bautismo y a una
enseñanza elemental de la doctrina” (Corcuera 6).
26
La intersección entre identidad y etnicidad ha conducido, igualmente, al análisis de otras
problemáticas, entre las cuales se citan: su (re)significación en circunstancias de conflicto y
fronteras de contacto (Pratt), la invención y colonización del “Nuevo Mundo” y las sociedades
indígenas (Gruzinski), las negociaciones entre religión, leyes y el surgimiento de conciencias
subalternas (Arias y Marrero-Fente), la “fluencia cultural” entre categorías socio-raciales y a la
luz de la legislación castellana (Schwaller), o la manera en que los nativos resisten y potencian
las posibilidades políticas y alegóricas de sus cuerpos (Jara y Spadaccini). Otras investigaciones
sugieren la importancia de reconocer los factores que hicieron del cuerpo y de las prácticas
culturales un espacio simbólico e instrumental, privilegiado por el discurso y la experiencia
misionera. Finalmente, vale resaltar el enfoque dado a campos como la empresa evangelizadora,
el habitar misionero en el Nuevo Mundo, la crisis e inoperancia de la ideología metropolitana, o
la figura del cuerpo de Cristo en el paradigma católico.
27
Las referencias a los conceptos de “imaginario” e “imaginación” en esta investigación, remiten
a las elaboraciones de Cornelius Castoriadis dentro de las llamadas “figuras de lo pensable,” o la
dimensión histórica de la filosofía que se realiza a través de un proceso de creación. Se denomina
“imaginario” e “imaginación” a esta “facultad de innovación radical, de creación, de formación.”
Según Castoriadis, “el lenguaje, las costumbres, las normas, la técnica no pueden ser explicados
por referencia a factores exteriores a las colectividades humanas; ningún factor natural, biológico
o lógico puede explicarlos.” De ahí que, a lo sumo, “estos factores pueden ser sus condiciones
necesarias (exteriores y triviales la mayoría de las veces), pero jamás suficientes” (93).
Asimismo, y por fines metodológicos, se alude a la noción también del mismo autor, de
“imaginario social instituido,” para dar cuenta de que tanto las significaciones imaginarias
sociales como las instituciones, una vez creadas, se cristalizan o se solidifican. Dicho
“imaginario” tendrá la función de asegurar “la continuidad de la sociedad, la reproducción y la
repetición de las mismas formas, que en lo sucesivo regulan la vida de los hombres y que
permanecen hasta que un cambio histórico lento o una nueva creación masiva viene a
28

de representación de los habitantes del Nuevo Mundo en la escritura imperial, como se verá en
capítulos posteriores.
Después de presentar el “Suceso del ídolo,” indicado al comienzo de este capítulo, surgen
varios interrogantes: ¿Qué se entendía concretamente por milagro y portento en el México
colonial? ¿Cómo fueron descritos y representados esta clase de fenómenos culturales en la
escritura novohispana durante los siglos XVII y XVIII?28 ¿Cómo se transformaron los vocablos
“milagro” y “portento” a su llegada al Nuevo Mundo? ¿Qué debates transatlánticos influyeron la
definición y comprensión de estas ideas en el espacio americano? Claramente, el caso del ídolo
ya insinúa algunas características de estas construcciones simbólicas: primero, el carácter
extraordinario y efímero del acto milagroso o portentoso; segundo, la irrupción inesperada de
esta clase de eventos en el curso de la historia; tercero, la imposibilidad del observador o de
quien experiencia este fenómeno para construir un testimonio; y cuarto, la capacidad del milagro
y del portento para impresionar a una comunidad. Buscando responder a estos interrogantes, el
presente capítulo examina los conceptos de milagro y de portento, con el fin de explorar los
antecedentes, discursos y textos que influyeron y promovieron la construcción y difusión de
ambas categorías en la Nueva España.

modificarlas o a reemplazarlas por otras” (95). Sobre este concepto, también deben mencionarse
los estudios de Serge Gruzinski sobre el proceso de cristianización de la Nueva España. Este
autor inscribe dentro del llamado “imaginario colonial,” aspectos como los modos y técnicas de
expresión y comunicación, la memoria, las percepciones de tiempo y espacio, al igual que la
génesis de formas sincréticas, y las distorsiones, apropiaciones y alienaciones registradas luego
del enfrentamiento entre europeos y nativos (The Conquest of Mexico 2-3).
28
Se usa el término fenómeno (cultural), para referir a los acontecimientos extraordinarios y a
los sucesos que en un principio desafían la explicación o desconciertan al observador e intérprete
colonial —eventos adversos o inusuales—, así como para reseñar a personas o hechos que
desbordan la intuición y las categorías del entendimiento predominantes (Sandywell 467).
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En esta sección, se analizan genealógicamente los “orígenes” de los conceptos planteados
y se rastrea la brecha que separa su significado como fenómeno cultural de los usos posteriores
que adquieren. Se trata de una búsqueda de procesos de descenso y de emergencia, y la idea no
es conectar el fenómeno cultural con sus orígenes, sino indagar el proceso errático y discontinuo
mediante el cual el pasado se convirtió en el presente (colonial): un camino a menudo aleatorio
de descenso y emergencia que sugiere la contingencia del presente y la apertura del futuro
(Foucault, “Nietzsche” 80-86).29 Como Michel Foucault escribe: “la búsqueda de la
descendencia no es la elección de fundamentos; por el contrario, perturba lo que antes se
consideraba inmóvil; fragmenta lo que se pensaba unificado; muestra la heterogeneidad de lo que
se imaginaba consistente consigo mismo” (“Nietzsche” 82). La función de la interpretación en
los procesos de emergencia y su configuración en el discurso y el imaginario religioso que migró
a la Nueva España es, por ende, central ya que “el aislamiento de diferentes puntos de
emergencia no se ajusta a las configuraciones sucesivas de un significado idéntico; más bien,
resultan de sustituciones, desplazamientos, conquistas y reversiones sistemáticas” (“Nietzsche”
86).30
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La genealogía es, en ese sentido, “historia y discurso efectivo” porque su intención es
problematizar el presente al revelar las relaciones de poder y saber de las que depende y los
procesos contingentes que lo han llevado a la existencia.
30
En adelante y a menos que indique lo contrario, las traducciones al español han sido hechas
por la autora de esta disertación. Sobre este punto, Foucault añade: “If interpretation were the
slow exposure of the meaning hidden in an origin, then only metaphysics could interpret the
development of humanity. But if interpretation is the violent or surreptitious appropriation of a
system of rules, which in itself has no essential meaning, in order to impose a direction, to bend
it to a new will, to force its participation in a different game, and to subject it to secondary rules,
then the development of humanity is a series of interpretations. The role of genealogy is to
record its history: the history of morals, ideals, and metaphysical concepts, the history of the
concept of liberty or the ascetic life; as they stand for the emergence of different interpretations,
they must be made to appear as events on the stage of historical process” (86). Al respecto, ver
“Nietzsche, genealogy, history” en The Foucault Reader, editado por Paul Rabinow (1984).
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El análisis cultural de los conceptos de milagro y portento sugiere que los mismos se
interpretan, respectivamente, como “un exceso de virtud divina, extraordinaria o admirable”
(Covarrubias, “Miraculum” 549), y como “un exceso a la forma sustancial que esculpía la silueta
de los cuerpos” imperiales y coloniales (Pueyo 5). Tanto el milagro como el portento son
fenómenos de fe, porque se necesita creer en ellos. Aunque ambos son eventos de carácter
excepcional y fenómenos muy cercanos que, parecen ser usados como sinónimos y que causan
admiración en quien los experimenta o admira, deben esclarecerse sus diferencias. Mientras el
portento remite etimológicamente a la idea de augurio, presagio o profecía, causando terror y
expectación en el orden social o evocando a un ser o hecho anómalo, esta noción no refiere
necesariamente a lo extraordinario y sobrenatural elaborado por Dios. El portento es un evento,
acto, ser o suceso que se vincula a prácticas mágicas y de hechicería o superstición, en las que no
interviene el Ser Supremo y celestial. La idea del milagro, por su parte, no contiene la cualidad
de predecir el futuro cercano o lejano, porque es siempre imputado a una autoridad divina,
imagen religiosa o elemento doctrinal. A diferencia del portento, el milagro es un evento
empático, busca reforzar la fe de una comunidad y debe tener una finalidad religiosa. Por ello, el
acto milagroso sólo es eficaz cuando vigoriza la devoción popular y su objetivo es la gloria de
Dios. Además, tiene una duración específica ya que se depende del reconocimiento de una
autoridad eclesiástica y puede o no perdurar en el tiempo por intervención de la fe. Para discernir
los verdaderos milagros, explica Eliseo Martín Serrano, éstos deben tener cinco cualidades:
“eficacia, duración (es un instante), utilidad, medio (oración, invocación, la Virgen), y el objeto
principal, que es la gloria de Dios y la felicidad de los creyentes” ("Milagros, devoción").
Asimismo, los milagros difieren de los portentos, a causa de una tipología establecida por
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diversos compendios publicados en España durante el transcurso de los siglos XVI y XVII.31
Tales compendios hablan, por ejemplo, de los milagros de origen y fundación (cuando aparece la
virgen o un imagen religiosa en un lugar particular); los milagros de curaciones físicas, los
milagros de redención y liberación de cautivos; los milagros de salvamento o aquellos que
evocan calamidades de tierra y mar (terremotos, catástrofes naturales); los milagros prodigiosos
o aquellos que refieren a sucesos que provocan admiración, pero no alteran la materialidad
(como la caída de un rayo en una iglesia en momento de oración, sin afectar nada o a nadie); y
los milagros de la Virgen, según su advocación.
Bajo las coordenadas de un aristotelismo aún dominante a nivel epistemológico,32 las
categorías de milagro y de portento llegan al Nuevo Mundo y, en específico, al territorio
mexicano, a razón de lo que Walter Mignolo ha denominado la “lógica de la colonialidad” (The
Idea of Latin America 11).33 En otras palabras, este capítulo argumenta que en la lógica de
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Diego Murillo. Fundación milagrosa de la capilla angélica y apostólica de la madre de Dios
del Pilar y excelencias de la imperial ciudad de Çaragoça. Barcelona: Sebastián Matevad, 1616;
Luis López. Pilar de Zaragoza columna firmísima de la Fe de España, primer templo catholico
del mundo edificado por el apóstol Sanctiago Zebedeo. Historia antigua deste santuario escrita
por Tayon, obispo de Zaragoça en tiempos de los godos... Alcalá: imprenta de María Fernández,
1649; y Pedro Antonio Beuter. Primera parte de la Coronica General de toda España y
especialmente del reyno de Valencia. Valencia: Joan de Mey Flandro, 1546.
32
Desde la temprana Edad Media, Santo Tomás trae al pensamiento cristiano los principios del
aristotelismo, los cuales perduran y se heredan a la empresa conquistadora del Nuevo Mundo.
Siete son los principios aristotélicos a los que Santo Tomás confirió un sentido cristiano: la teoría
de la sustancia y los accidentes; la teoría de la materia y la forma (hilemorfismo); la teoría de la
potencia, el acto y el movimiento; la teoría de las cuatro causas (material, formal, eficiente y
final); la teoría de la analogía (cualquier perfección, por ejemplo, la existencia, se predica de
Dios y las criaturas no de un modo unívoco o equívoco, sino de un modo análogo: Dios “es” la
existencia, Dios “es” la perfección, las criaturas participan de ella); la teoría de que todo
conocimiento empieza por los sentidos; y la primacía del intelecto sobre la voluntad. Sobre este
aspecto ver, La Escolástica en el Medievo, por Samuel Guerra Bravo (17-30), y los artículos de
Laureano Robles (15-49) y de Cirilo Flórez Miguel (51-77), en la compilación Filosofía
iberoamericana en la época del Encuentro.
33
Según Walter Mignolo, “the logic of coloniality can be understood as working through four
wide domains of human experience: (1) the economic appropriation of land, exploitation of
32

dominación colonial, el imperio español no sólo impuso formas de control económico, político y
cívico; la Corona y el proyecto evangelizador también trajeron consigo un modelo epistémico y
subjetivo a través del cual se buscaba controlar las formas de conocimiento, de acción y de
representación de los sujetos americanos. En este sentido, el imaginario sobre el milagro y el
portento surge como uno de los tropos culturales mediante el cual el Otro novohispano fue
“leído” y comprendido. Condicionado a las circunstancias de la cultura cristiana y del gobierno
peninsular, el imaginario sobre lo milagroso y lo portentoso auspicia, entonces, la redefinición de
lo europeo frente a lo americano. Si antes de la conquista, Occidente era el único lugar geocultural que hacía parte del mundo conocido, durante el proceso de colonización, el imperio
español se convierte “en el único territorio que tenía el privilegio de poseer categorías
dominantes de pensamiento, desde y mediante las cuales, el Nuevo Mundo era descrito,
clasificado y entendido” (Mignolo, The Idea of Latin America 36). A los aspectos mencionados,
se añaden otras situaciones que pudieron afectar tanto a los discursos sobre el milagro y el
portento, como a los individuos que decían haber tenido tales experiencias o quienes observaron
estos eventos. Aquí, se citan, por ejemplo, los sucesos y testimonios conectados con las
catástrofes naturales, la peste, los bestiarios, las visiones de sujetos místicos,34y los

labor, and control of finance; (2) the political: control of authority; (3) the civic: control of
gender and sexuality; (4) the epistemic and the subjective/personal: control of knowledge and
subjectivity. The logic of coloniality has been in place from the conquest and colonization of
Mexico and Peru until and beyond the war in Iraq, despite superficial changes in the scale and
agents of exploitation/control in the past five hundred years of history. Each domain is
interwoven with the others, since appropriation of land or exploitation of labor also involves the
control of finance, of authority, of gender, and of knowledge and subjectivity” (The Idea of Latin
America 11).
34
Esta investigación usa las conceptualizaciones de Nora E. Jaffary, Stephanie Kirk y Asunción
Lavrin, sobre sujetos místicos y presencias demoniacas de los conventos novohispanos. En su
estudio False Mystics (2004), Jaffary explora la vida de sujetos juzgados por el Santo Oficio,
debido a cargos que los describían como “alumbrada/os e ilusa/os” entre los siglos XVII y
XVIII. En línea con estos perfiles, Kirk reconoce en Convent Life in Colonial Mexico (2007),
33

devocionarios dedicados a los santos de la enfermedad. A estos, se suman también, la
persistencia de prácticas heterodoxas en nativos y afrodescendientes, y la idea de que sus cuerpos
cambiaban debido al efecto del clima, la dieta, las constelaciones y la imaginación materna.35
Las emociones que los eventos sobrenaturales generaban en instituciones eclesiásticas y
jurídicas, y en la sociedad misma, complementan estos factores.36
Con esto en mente, en esta sección se presentan el milagro y el portento como ideas que
forman parte de imaginarios transatlánticos, cuyas definiciones se originan en binarismos
teológicos, y cuyas características fueron debatidas por los principales padres de la Iglesia: San
Agustín, Santo Tomás y San Isidoro de Sevilla. En su defensa apologética contra los ataques de
las religiones paganas, San Agustín, Santo Tomás y San Isidoro de Sevilla incluyen en sus textos
la elaboración doctrinal de actos extraordinarios que se definen como milagrosos o portentosos.
Debido a la importancia asignada a las ideas del milagro y del portento por los teólogos del
cristianismo, este capítulo traza el camino seguido por dichos imaginarios hasta alcanzar el
espacio americano. Del mismo modo, se explora aquí, en detalle, la evolución de las ideas de

cómo las monjas de los siglos XVII y XVIII desarrollaron un poderoso y contrahegemónico
espíritu de solidaridad, estableciendo comunidades que posibilitaban un grado de autonomía, a
pesar de la promoción oficial de ideas opresivas sobre género y religiosidad. La misma autora ha
resaltado el debate en torno a la “partenogénesis monstruosa” en la obra de Sor Juana Inés de la
Cruz, relacionando conceptos de la época sobre reproducción biológica y creación intelectual,
con la noción de monstruosidad. Dicha “partenogénesis” connota tanto el sentido de lo
maravilloso como el de aquello que, al oponerse a los modelos dominantes, repugna al
entendimiento. Autoras como Asunción Lavrin continúan esta tradición en Brides of Christ
(2008) y en “Female visionaries and Spirituality” (2007), con el fin de mostrar los efectos del
ayuno, las flagelaciones y la castidad en la profesión religiosa.
35
Sobre la relación entre el cuerpo, la imaginación y la diferencia racial antes y después de la
conquista del Nuevo Mundo, ver Jorge Cañizares-Esguerra, “Demons, stars, and the imagination:
the early modern body in the Tropics,” 313-325.
36
Sobre este asunto, ver la más reciente compilación hecha por Javier Villa-Flores y Sonya
Lipsett-Rivera, titulada Emotions and Daily Life in Colonial Mexico (2014), y su estudio sobre
sentimientos como la tristeza, la alegría, los celos, o la violencia y miedo desplegados por las
instituciones imperiales.
34

milagro y de portento, fijando las siguientes etapas y objetivos para su estudio: primero, se
examinan las dicotomías y divisiones formuladas por la Patrística a partir de los tratados de
filosofía natural; segundo, se rastrean las representaciones de los eventos milagrosos y
portentosos en la estética y la literatura renacentista, del Siglo de Oro y del Barroco,
reconociendo los textos, autores y elementos que se alteran en su migración del Viejo al Nuevo
Mundo. En última instancia, esta sección vuelve a la definición del milagro y del portento como
base para la conceptualización de una “hermenéutica del exceso” que se desplegará en la
escritura colonial novohispana.
Se habla de una “hermenéutica,” porque en el estudio del fenómeno milagroso y
portentoso se presta atención a los procesos de traducción e interpretación que hacen las
instituciones imperiales a las castas y grupos étnicos que habitaban la Nueva España.37 La
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Dentro de los debates académicos sobre las categorías de casta y raza en el contexto colonial
latinoamericano, esta investigación vuelve a los argumentos propuestos por críticos como Laura
Lewis, María Elena Martínez, David Tavárez, Kathryn Burns, e Irene Silverblatt, entre otros.
Estos autores indican que “while race was produced through taxonomies developed to exclude
from power individuals, western science construed as essentially different due to blood, ancestry,
or color, caste constituted a more ambiguous and flexible set of qualities that combined social
affiliations, kinship, and inherent differences as it worked to facilitate incorporation into systems
of power” (Lewis, Hall 5). La casta es, de esta manera, una especie de capacidad, elaborada a
través de los aspectos genealógicos, morales y operativos del lugar de una persona en relación
con otras—españoles, indios, negros, mulatos, mestizos, pardos—. De esta definición se
desprende, según Martínez, que la palabra raza, debe usarse siempre en relación al discurso de
limpieza de sangre, pero haciendo énfasis en que “both concepts [raza y casta] were strongly
connected to lineage and intersected with religion” (Genealogical 13). Una lectura más amplia
de lo que Tavárez reconoce como “casta individual,” indica que ésta “could index both putative
ethnic category and perceived socioeconomic estatus, and was indicated by terms like naturaleza
or calidad. Even the more recurrent labels refer to a number of traits whose capacity to define a
category varied widely, according to the eye of the beholder and the context of the
identifications” (“Legally” 81). Esto dicho, los registros coloniales usados en esta disertación
demuestran que la idea de casta habló sobre distintos tipos de poder, los cuales se hallaban
interrelacionados y ajustados a cada una de las categorías raciales que representaban. Al mismo
tiempo, la casta indexaba un proceso inteligente y de múltiples capas que insertaba a los
individuos en el sistema colonial, mientras les permitía formular estrategias de resistencia dentro
de él.
35

representación de estos individuos en actos sobrenaturales y fuera de la norma cristiana, surge
como un ejercicio exegético que afectó a ambas partes involucradas: al escritor criollo, quien se
convirtió en el intérprete de los sujetos novohispanos, y a los individuos de los diferentes grupos
étnicos,38 los cuales vieron en el discurso un espacio para expresar la apatía ante la imposición de
poderes y saberes por las instituciones españolas. Aquí, el “exceso” se entiende como una
característica del discurso, producto de procesos de explicación, traducción e interpretación
cultural. Dicha característica, de una parte, involucra a sujetos (criollos) conscientes de su
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En esta investigación se ponen en diálogo dos definiciones de etnicidad, con el fin de presentar
un análisis en el cual se incluyan y reconozcan las diferencias culturales de los individuos que
componían la sociedad colonial novohispana. La primera de ellas sigue lo planteado por Karen
B. Graubart, con respecto a la historia de las comunidades que surgieron con el descubrimiento
del Nuevo Mundo y el tráfico de individuos en el Atlántico. De acuerdo a esta autora,
“etnicidad” es “an elastic term in Atlantic history, used not only as a way of recognizing existing
groups who were to be reimagined under the weight of colonization and slavery but also as a
way to represent the collective responses of the peoples being so categorized and constructed”
(192). Para críticos como Graubart, el acto de localizar la “etnicidad” dentro del mundo colonial,
remite a “observing how people used the commonalities they asserted through it to organize the
social, institutional, and economic networks in which they lived. These networks were also the
interfaces through which their creators—subalterns, that is, individuals in relatively weak
positions—connected with larger and dominant elements of society. Such uses of ethnicity to
make claims on resources or exclude others from access to them were an Atlantic-wide
phenomenon” (“Ethnicity” 193). La segunda aserción, acotada por José Antonio Mazzotti,
resalta la relación entre el concepto de etnicidad y “naciones étnicas” durante la colonia. Según
Mazzotti es importante asumir que, dentro de la legislación colonial, por ejemplo, la “república
de españoles” y la “república de indios,” remitían a distintos grupos que asumían el nombre de
naciones en su sentido étnico, pre-moderno. Se entiende por “nación étnica” el grupo familiar
extenso o social-regional, con fuertes rasgos de unidad cultural, religiosa y lingüística, y casi
siempre identificable por la aceptación común de una dinastía fundadora. De igual manera, el
término “nación” aludía a un común “origen en cierta provincia, región o reino,” según Luis
Monguió (462). Al respecto, Enrique Florescano, aclara que “en la antigüedad, la idea de nación
se identificó con la existencia del grupo étnico. Era una concepción universal, manifiesta en
todas las civilizaciones bajo las formas más diversas. Sin embargo, también sabemos que fue
bruscamente alterada por el concepto de nación que brotó de la revolución francesa” (16-7). De
otra parte, Mazzotti incluye dentro del concepto de etnicidad a la “nación criolla,” cuyo rasgo
característico fue su discurso de autoridad cultural frente a los peninsulares en lo que se refiere al
tratamiento y conocimiento de la población indígena. Ver, de Mazzotti, “Estudios coloniales
latinoamericanos y colonialidad,” en Dimensiones de Latinoamericanismo (2018).
36

función escritural y, de otra, se expresa y materializa en las voces y cuerpos de sujetos étnicos,
quienes, a través de performances culturales, alteran la norma institucional y eclesiástica.39 La
asociación entre el exceso escritural y la etnicidad, convierte a ésta última en “un reclamo
flexible y en una respuesta a las oportunidades institucionales de los miembros de cada uno de
los grupos conformados en el virreinato novohispano: indígenas, europeos y africanos” (Graubart
193). Las formas escriturales, siendo específicamente ibéricas y surgiendo dentro la ley o de la
Iglesia Católica, ofrecen salidas de información, grietas o fisuras, a través de las cuales las
comunidades locales o trasladadas a la Nueva España, se afirmaban a sí mismas en
representaciones étnicas. Las condiciones de cambio, movimiento y confrontación provocan la
necesidad de colectividades locales y étnicas que quedan inscritas en el discurso.
La tesis planteada se estudia a la luz de los postulados filosóficos sobre el acto40 y el
acontecimiento,41 y el lugar central que estas ideas tienen en la comprensión de fenómenos como
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La categoría del “exceso” y el “signo” del exceso en el discurso colonial aquí analizado—
procesos inquisitoriales, informes de idolatría, relaciones sobre el clima, la astronomía y la
enfermedad—, es transversal a esta investigación. Esta categoría, se examina, específica y
particularmente, en los documentos escogidos para observar las apropiaciones de los imaginarios
sobre el milagro y el portento, según el sistema de castas novohispano: indígenas,
afrodescendientes (negros, mulatos, cuarterón, lobo), y criollos, entre otros grupos.
40
En este estudio se hace la distinción entre los conceptos de “acto” y “acontecimiento,” según
lo entendido por estos vocablos en la época colonial y prestando atención a los cambios que se
establecen en la traducción del inglés al español en la obra de filósofo esloveno Slavoj Žižek.
Esto dicho, debe aclararse que en la etimología colonial el vocablo “acto” indica “obrar, cosas
hechas, actualizar, actividad, accionar” y, evoluciona, hasta puntualizar en “agendar cosas que se
deben hacer y tener la agencia y agilidad para reaccionar ante algo, para convertirse en reactor y
agente” (Covarrubias 26). Así, según Žižek, el acto se diferencia del acontecimiento cuando “the
subject ‘jumps ahead’ and takes a risk in making a move before its conditions are fully met. In
short, every act is by definition too early and, simultaneously, too late. One has to know to wait:
if one acts too fast, the act turns into a passage a l’acte, a violent forward-escape to avoid the
deadlock” (“The Three Events of Philosophy” 19; Event: Philosophy in Transit 102).
41
En lo correspondiente a la idea de “acontecimiento,” ésta deriva del antiguo vocablo
“contingere, tocar, suceder.” Un acontecimiento es contingente cuando “puede o no suceder” y
cuando refiere a “lo que toca a cada uno” (Covarrubias 25, mi énfasis). Para Žižek la idea de
“event” o su traducción al español en “acontecimiento,” implica “the shattering encounter of an
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el milagro y el portento en el contexto colonial mexicano. 42 Ello, porque este estudio busca leer e
interpretar la intersección entre corporeidad y creencia, ser y evento, evento y discurso,
destacando los modos de representación de la alteridad en el discurso colonial. Dentro del marco
de interpretación formulado, el milagro y el portento se entienden como actos en los cuales se
registra un violento desarraigo de las relaciones existentes. El acto, a criterio de Slavoj Žižek,
appears as mad or even monstrous according to the norms of the socio-symbolic order;
but once enacted it serves to reconfigure what is taken as mad, ethical and even real.
Thus, the act is therefore not ‘abyssal’ in the sense of an irrational gesture that eludes all
rational criteria; it can and should be judged by universal rational criteria, the point is
only that it changes (re-creates) the very criteria by which it should be judged. (Did
Somebody 171-2, cit. por Rex)
Dicho de otro modo, la idea del acto prescribe tres rasgos fundantes: “es un efecto que
excede a sus causas y lleva de vuelta a una multiplicidad incoherente” (Žižek, Acontecimiento
18); “se despliega como un punto indiscernible, diferente e inexplicable, dentro de una situación
compuesta de elementos comprensibles,” y es un “episodio de exceso que trasciende los límites

Idea; the emergence of a purely eventual cogito, a crack in the chain of being; the Absolute itself
as an eventual self-deployment, as the result of its own activity. It also stands for a moment of
negativity, cut the normal flow of things is interrupted, another dimension breaks in. And it also
stands for the moment of madness: the madness of being captivated by an Idea” (“The Three
Events of Philosophy” 5, mi énfasis). El evento también “attempts to contain/control this excess,
to renormalize it, to inscribe it into the normal flow of things” (“The Three Events of
Philosophy” 5). Como se observa, ambas perspectivas y definiciones comparten un sustrato
filosófico, fenomenológico, discursivo e histórico, el cual demanda la participación del
individuo, del sujeto. En adelante, se anota que los conceptos de “acto,” “acontecimiento” y
“evento,” serán usados como sinónimos y serán diferenciados según los efectos y el grado de
significación y agenciamiento observado en los casos analizados.
42
Sobre la relación entre acto y religión ver los estudios de: Jacques Derrida. Acts of Religion
(2002), “Faith and Knowlegde” (1998); Gianni Vattimo. Belief (1999); Aldo Gargani. “Religious
Experience as Event and Interpretation” (1998); Roberto Esposito, “Saccer and Sanctus” (2011).
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de la capacidad de producir sentido común en una situación o circunstancias definidas”
(McGowan 9). Así, los actos y los acontecimientos de los sujetos novohispanos, determinados
como milagrosos o portentosos, pueden, hasta cierto punto, alterar las circunstancias históricas
impuestas por el sistema imperial. La determinación entre acto y acontecimiento es dada por el
escritor, y por los efectos y repercusiones que dichos eventos pudieran causar en la sociedad
colonial.
Igualmente, la experiencia milagrosa o portentosa promueve la reconfiguración paulatina
de la lectura occidental hecha a las costumbres y a las tradiciones de los grupos étnicos. Ellos,
pasan a ser los “irruptores epistémicos” de los límites del mundo cristiano, forzando, por un lado,
su entrada en el imaginario conocido; y, por otro lado, creando fisuras en las disposiciones sociosimbólicas de la época —credo, raza, limpieza de sangre, legislación, género—. No se trata de
pensar el milagro y el portento como registros cerrados y cuyo límite epistémico y temporal se
enmarca a la finitud de su ejecución. Lo que se busca es comprenderlos como experiencias de lo
trascendente y lo trans-fenoménico, y como representaciones que se vinculan con la pregunta
sobre el ser y su identidad. El acto milagroso y el portentoso refiere, pues, a una condición
histórica,43 a una construcción social y a una novedad capaz de generar afectos y emociones44
extraordinarias en el sujeto que la experiencia y en el que la interpreta.

43

Sobre este punto, Todd McGown afirma que, aunque dos de los principales críticos de la teoría
del “acto” o el “acontecimiento” —Alain Badiou y Slavoj Žižek— sitúan esta categoría como
condición esencial e histórica del ser “and to the idea that politics does not center around the
distribution of power but around the possibility of rupture” (8), existe una oposición en sus
exploraciones sobre la posibilidad de rupturas históricas y sobre cómo el ser responde a éstas. La
correlación entre el acontecimiento, el exceso y la ruptura serán presentadas más adelante.
44
El vínculo entre el exceso y la intensidad de las emociones y los afectos que median entre el
sujeto y el objeto es explicado por Ben Anderson en su artículo “Modulating The Excess of
Affect.”
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1.2 Binarismos teológicos: entre el Dios que hace milagros
y los pueblos paganos
Según los teólogos del Antiguo Testamento, en los diversos acontecimientos que refiere
la Historia Sagrada, los hay en los que lo sobrenatural salta a los ojos de todo hombre, y sobre
los cuales no hay necesidad de exámenes, ni de disertaciones. Que un enfermo se vaya curando
lentamente con algunos remedios, y recuperando poco a poco sus fuerzas, está en el curso
ordinario de la naturaleza; “pero que se cure repentinamente a la voz de un hombre, sin
conservar ningún resto ni reliquia de la enfermedad, es, en afirmativo, un milagro” (García 393).
Que un taumaturgo por su palabra o por su tacto, restituya la vida a los muertos, la vista a los
ciegos, o el caminar a los paralíticos; que camine sobre las aguas, calme las tempestades sin dejar
ninguna señal de agitación sobre las olas, y alimente cinco mil hombres con cinco panes, no son
éstas, sin duda, obras que puedan atribuirse a la naturaleza. Para decidir en estos casos, afirman
los teólogos, “no se necesita ser médico, ni filósofo, ni naturalista, basta tener una pequeña dosis
de juicio y de discernimiento. Cuando las circunstancias dejan alguna duda sobre lo sobrenatural
de un hecho, entonces, es caso en que debemos suspender el juicio, y asegurar temerariamente un
milagro” (García 393-4). En un sentido más estricto, la conexión entre el cielo y lo terrenal hace
del milagro un hecho (sobre)natural —sobre la naturaleza—, y no en contra de ella. Los
milagros, subraya Nieto Alonso Perujo, “se pueden reducir á su posibilidad y á su valor
demostrativo. Si el milagro no es posible, tampoco es posible la revelación, y la prueba más
sencilla de su posibilidad es su repetición frecuente” (208). De esta forma, se ratifica que Dios
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puede hacer milagros y que todos los pueblos lo han reconocido desde que han aceptado su
cualidad de divinidad.45
A partir de esta explicación, debe hacerse una distinción entre los proclamados
“milagros” (de Jesucristo) y los determinados “portentos” o actos e individuos capaces de
romper el curso de la cotidianidad y atentar contra el dogma cristiano. El portento hace parte de
la naturaleza, sólo que es parte de una naturaleza ignota, no conocida o descubierta. Aquí, se
alude a portento(s), cuando
se extralimita el orden querido por Dios, se auto-diviniza y se reclama absoluta
sumisión: [ellos] son la Bestia del Apocalipsis, imagen del poder imperial perseguidor,
ebrio de ‘la sangre de los santos y de la sangre de los mártires de Jesús’ (Apocalipsis 17,
6). La bestia tiene a su servicio al ‘falso profeta’ (Apocalipsis 19, 20) que mueve a los
hombres a adorarla con portentos que seducen. (Pontificio Consejo, Compendio de la
doctrina, mi énfasis)46
Del mismo modo, y como lo ratifican las Sagradas Escrituras en el libro de San Marcos,
los portentos planteaban el reconocimiento de hechiceros que refutaran los designios divinos y
descarriaran a los fieles del camino de la fe: “22. Porque se levantarán falsos Christos y falsos
prophetas: y darán señales milagroças y prodigios para engañar, ſi ſe pudiese hazer, aun à los
esçogidos” (Marcos 13: 22, La Biblia del Oso, 1569, mi énfasis). Aludiendo a los eventos que
Jesús predice antes de la destrucción del templo y de la era apocalíptica, este evangelio se
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Nieto Alonso Perujo subraya que, “desde que un individuo reconoce el poder de un Dios, no
puede negar su poder de hacer milagros porque de esta forma demuestra su soberanía sobre la
naturaleza” (208). Así, cuando se hace algún milagro que fomente la piedad y las buenas
costumbres, éste podrá admitirse como divino, porque es una manifestación visible de la
intervención de Dios.
46
http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/justpeace/documents/rc_pc_justpeace_
doc_20060526_compendio-dott-soc_sp.html
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desarrolla a través de testimonios sobre exorcismos (sujetos poseídos en sinagogas y por
espíritus cananeos) y curaciones (de leprosos, paralíticos o ciegos), estableciendo la diferencia
entre los actos milagrosos y los portentosos. Aunque el Antiguo Testamento reporta
acontecimientos que se ajustan a las definiciones de milagro, tales sucesos son típicamente
referidos como “signos” o “maravillas.” El término “signo” se refiere, por lo general, a un
presagio o al cumplimiento de un compromiso: “un arco iris como señal de un pacto con Dios
(Gén. 9, 17), la circuncisión como ritual religioso (Gén 17, 11), o la celebración del Sabbath
(Éxo. 31:13, 17)” (Keener, Miracle). Frecuentemente, tales significaciones implican las
manifestaciones del poder de Dios: una “maravilla” incluye acontecimientos tales como la
separación del rio Jordán (Jos. 3: 1-14), un ángel que asciende en forma de llama (Juec. 13: 1920), o la división de un altar idólatra después de su denuncia por un profeta (1 Reyes 13: 3, 5).
Una mirada más amplia a estas ideas en el Nuevo Testamento vuelve al milagro con términos
como “poder” (dýnamis), “señal,” y utiliza los vocablos de “prodigio” o “portento”
(téras=monstruo) como sinónimos (Fuentes 256). El milagro debía, por esta razón, superar las
fuerzas de la naturaleza creada y creable, incluidas las de los ángeles, de tal modo que se
distinguieran de los portentos, es decir, de los hechos extraordinariamente monstruosos y de los
engaños diabólicos.
Como parte de la semántica del portento, la Iglesia pacta una serie de actos en los cuales
se cita la “caída” de los ángeles, el pecado de los buenos espíritus, y el rechazo radical a Dios y
su reino. A diferencia de los actos milagrosos, en los que se revelan seres místicos, cortes
celestiales y un ente supremo, a quien se atribuye la creación y la dirección del mundo—,47 la
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Lo mencionado se desprende, que la gloria escatológica sólo es alcanzada por aquellas
criaturas espirituales —los ángeles— que rodean a Dios y por aquellos sujetos, en cuyo cuerpo y
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doctrina católica reafirma la existencia del infierno, con el fin de situar en esta instancia los
cuerpos corruptos y pecadores.48 Es en este espacio abstracto y simbólico, en el que se pone de
manifiesto la acción de las llamadas “obras de la carne,” o los actos que cumplen con las
intenciones del demonio y se materializan en el hombre: “fornicación, impureza, libertinaje,
idolatría, hechicería, odios, discordia, celos, iras, rencillas, disensiones, envidias, embriagueces,
orgías y cosas semejantes” (Catecismo de la Iglesia Católica, apartado 1853). Gran parte del
entramado de significados, referentes y discursos alrededor de actos supersticiosos y paganos,
“se deriva, por consiguiente, de las concepciones jerárquicas e inquisitoriales que, en el Nuevo
Mundo, lo aplican y transmiten a otros, entendidos éstos como ignorantes, herejes o idólatras”
(Ortiz 13).
Las ideas de milagro y de portento plantean, igualmente y desde la doctrina cristiana, una
división binaria del mundo. Dicha partición no sólo se destina para nombrar la cualidad
omnipresente de Dios, sino también afecta la concepción del cosmos entre cielo e infierno,
asignando un espacio específico a los actos y a las criaturas milagrosas o portentosas. La primera
de estas esferas, “caeli” o “cielo,” fue establecida en oposición a lo mundano, a lo infernal o
demoniaco, según el Catecismo de la Iglesia Católica. Este compendio, así lo señala en su
Primera Parte, titulada “La Profesión de la Fe”:

alma, Dios ha edificado un hecho admirable, singular y extraordinario que logra asombrar,
sorprender y maravillar.
48
Para el catecismo de la Iglesia Católica, la raíz del pecado está en el corazón del hombre, en su
libre voluntad, según la enseñanza del Señor: “De dentro del corazón salen las intenciones malas,
asesinatos, adulterios, fornicaciones, robos, falsos testimonios, injurias. Esto es lo que hace
impuro al hombre” (Mt 15,19-20, apartado 1853).
http://www.vatican.va/archive/catechism_sp/p123a12_sp.html#IVEl%20infierno
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326. La expresión ‘cielo y tierra’ significa todo lo que existe, la creación entera. Indica el
vínculo que, en el interior de la creación, a la vez une y distingue cielo y tierra, ‘la tierra,’
es el mundo de los hombres (cf Sal 115, 16). ‘El cielo’ o ‘los cielos’ puede designar el
‘lugar’ propio de Dios: ‘nuestro Padre que está en los cielos.’ (Mt 5, 16; cf Sal 115, 16)
De donde se desprende, que sólo las criaturas espirituales —los ángeles— y los sujetos
en cuyo cuerpo Dios ha edificado un hecho extraordinario, pueden alcanzar el rango divino. La
dicotomía del cosmos se complementa con el “infernus,” con los seres que habitan en este
espacio, y con los pecados capitales o el acto de morir sin acoger el credo cristiano, o en
autoexclusión de la comunión con Dios. La Iglesia afirma la existencia del infierno, de ahí que,
como asevera Fernando Cervantes, una característica del cristianismo sea la subordinación de las
personificaciones del demonio y de las criaturas del infierno a la voluntad de Dios. Esto, porque
from the earliest days Christian theologians repeatedly emphasized on God’s will.
Hermas, Polycarp and Plutarch taught that the devil had no power over the human soul;
Justin Martyr, that the devil was a creature of God, with an essentially good nature which
he has merely deformed through his own free will; and Irenaeus and Tertullian, that the
devil’s powers over men were limited, since he could not force them to sin against their
will. The view that evil was not an independent principle was to be reinforced by the
Alexandrians, who were among the first to assert that evil does not exist in itself and
whose teachings would in turn prepare the ground for St. Augustine’s classic definition
which denied evil all ontological existence. (18)
Así, es como las imágenes del demonio y del infierno penetran en la imaginación
apocalíptica de la cultura cristiana a lo largo de la Edad Media. Las “deformaciones” perpetuadas
en los seres de Dios por el demonio podían hallarse en diversas formas simbólicas: el miedo al
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fin del mundo, la condenación eterna, el horror corporal (Le Goff 41), o el “portento o monstruo
divino.” El significado teológico de este último nace de la palabra “monstruo,” que se relaciona
con el verbo monstruo o “revelar” y monere “advertir” o “presagio.” Un portento era, desde esta
perspectiva, “a message that breaks into this world from the realm of the divine. Even in the
ancient and extremely cruel notion of ‘monstrous births’ as revelations of divine judgment, its
otherness is considered not only horrifically unnatural but also horrifically supernatural, bearing
a message to those who behold it” (Beal 6-7). Las discusiones sobre el demonio en cualquiera de
sus personificaciones —monstruo, portento, satán o leviatán— y sobre el cuerpo corrupto y
pecador fueron, por tanto, relevantes a la concepción occidental de sucesos como la muerte y la
resurrección entre los siglos II y XIV. Según afirma Caroline Walker Byrum,49 en el discurso
teológico y filosófico de este periodo, se observa el vínculo entre la obsesión cristiana del cuerpo
“portentoso” y el temor a la desviación biológica. Esta crítica sostiene, asimismo, que la
patrística entendió la resurrección “milagrosa” del cuerpo como la victoria sobre la naturaleza.
En consecuencia, el pensamiento patrístico, la escolástica del siglo XII y la monástica medieval
hicieron hincapié en la resurrección del cuerpo y en la restauración de la persona, con el fin de
redimir al hombre y borrar sus pecados.
Hasta aquí, se ha advertido que las ideas de milagro y de portento derivan de los tratados
teológicos y doctrinales, en cuyo trasfondo residen los fundamentos del cristianismo. Empero,
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Sobre la metáfora del cuerpo corrupto y el cuerpo redimido, Bynum sustenta que los hombres
medievales “attend to a duality in the Western tradition more profound even than gender; a
tension between body as locus of pain and limitation, and body as locus not merely of pleasure
but of personhood itself. Body is taken not merely as a biological given, understood by
experiencing subjects; it is seen to be actually created as what it is —to behave as it does—
because of the categories in which it is conceptualize” (Fragmentation 19). Al respecto, también
se pueden revisar los capítulos 4 y 5 de su texto The Resurrection of the body in Western
Christianity, 200-1336 (156-225).
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desde los primeros viajes europeos a Oriente, los relatos de extrañas criaturas y seres
maravillosos empezaron a acompañar las narraciones y los diseños topográficos del mundo no
conocido. Desde este momento, se distinguen dos direcciones escriturales que segmentan a los
teólogos y filósofos de la antigüedad y de la Edad Media. En la primera dirección, se encuentran
aquellos clérigos especializados en la literatura de viajes y quienes se dedican a retratar las
maravillas de la creación, pero alejándose de un discurso sobre los atributos divinos—; en la
segunda, se hallan aquellos estudiosos que usaron las maravillas naturales con fines religiosos, y
quienes eran, además,
the authors of encyclopedias, bestiaries, and similar collections, [who] emphasized the
symbolic uses of wonders as keys to scripture, repositories of moral lessons, and
testimonies to the benevolence and omnipresence of the Christian God. To understand
this tradition, we must circle back again to an earlier period, to the time of Augustine,
whose discussions of wonders suggest a healthy interest in paradoxographical material,
taken from the works of Pliny. (Daston y Park 39)
Por esta razón, es que a partir de las historias naturales de la antigüedad clásica y de la
nombrada “paradoxografía,”50 los imaginarios sobre el milagro y el portento se integran a los

50

La paradoxografía es un género de la literatura helenística griega que relata fenómenos
anormales o inexplicables del mundo natural o humano. Las obras y fragmentos conservados de
este género incluyen: Paléfato, Sobre las cosas increíbles (siglo IV a. C.), Antígono de Caristo,
Colección de cuentos maravillosos (siglo III a.C.), basado en una obra de Calímaco; Arato,
Fenómenos (c. 240 a. C.), un poema que explica los fenómenos atmosféricos inusuales como
señales de los dioses; Apolonio, Mirabilia (siglo II a. C.); una obra atribuida a Aristóteles, Sobre
hechos maravillosos oídos (De mirabilibus auscultationibus); Flegón de Trales, Libro de las
maravillas (siglo II). Finalmente, se cuentan entre otros, a Heráclito, Sobre los hechos increíbles
(siglos I o II), Claudio Eliano, Sobre la naturaleza de los animales (siglo III), y otros textos en
latín por Marco Terencio, Varrón y Cicerón, quienes escribieron obras sobre admiranda (hechos
maravillosos) que no se han conservado. Al respecto, ver la compilación llamada
Paradoxógrafos griegos. Rarezas y maravillas, traducida por F. Javier Gómez Espelosín.
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relatos de nacimientos monstruosos y de animales maravillosos (centauros, hermafroditas,
esqueletos gigantes y cabezas oraculares). Otras tres tradiciones de carácter teratológico se
perciben en esta época, según indica Zakiya Hanafi. La primera, fue fundada por Aristóteles con
su texto Generación de los animales (350 a. C), definiendo a los “monstruos” como errores
ocasionales de la naturaleza y como consecuencia de la separación de su esencia original;51 la
segunda, iniciada por Cicerón con su obra De divinatione (44 a. C), ahondó en los discursos
sobre presagios, prodigios y portentos, hasta llegar a percibir los nacimientos monstruosos como
signos de inminente calamidad (Hanafi 7-9). La tercera y última tradición, ejemplificada por
Plinio el Viejo (23-79 d. C) con su Historia natural, consideró a los “monstruos” como
maravillas de la naturaleza. Siguiendo a Aristóteles, la categoría de monstruo como “portento de
Dios,” resulta para Plinio no sólo un producto desviado de la naturaleza, sino también un efecto
de la cultura, simbolizando, muchas veces, aspectos morales.52 Su Historia natural se refiere a
los pueblos de portentos o razas monstruosas que denotan la existencia de civilizaciones extrañas
en territorios u océanos inexplorados y ubicados en los confines del imperio. Aunque producto
de la creación divina, algunos de estos portentos tenían, como Plinio detalla, hábitos alimenticios
anómalos que incluían, por ejemplo, el canibalismo. Este escritor reconoce, además, una
variedad de formas de lo maravilloso que habitaban la periferia del mundo conocido, contándose
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Este texto fue compilado dentro de la Historia de los animales o Historia animalium, un texto
de zoología escrito en griego alrededor de 343 a.C. por Aristóteles. Este tratado sobre la historia
natural de los animales comprende nueve libros. El libro I contiene una introducción en la que se
enuncia la intención de exponer las diferencias (es decir, las caracteres o rasgos) en cuanto a las
partes (diferencias morfológicas), vida (fisiológicas), carácter (psicológicas) y acciones
(etológicas) de los seres vivos.
52
Usando la Generación de los animales, Plinio redactó en el año 70 d.C. la enciclopedia más
antigua de la historia, que contenía todos los saberes de su tiempo abarcando la física, la
astronomía, geografía, botánica, zoología y medicina. Plinio describe a la Tierra sola y rígida en
medio de un universo móvil, la luna se alimenta de aguas dulces y el sol de aguas amargas,
siendo este último el alma del mundo, que todo lo ve y todo lo oye (“Historia Natural de Plinio”).
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entre ellas, a pigmeos, a hombres de una sola pierna, a seres con cabeza de perro, a gigantes, o a
individuos de orejas o pies desmesurados (Braham 17-18; Block Friedman 5-25; Eco, Historia
de la belleza 139-142).53 Plinio creía en seres maravillosos como cíclopes, o en seres que,
carentes de boca, se alimentaban sólo con el perfume de flores y frutos (Davies 50). Para este
autor, la raza humana representaba el ingenio de la naturaleza y simbolizaba una maravilla, es
decir, una miracula (Natural History, vol 2, 517, cit, por Daston y Park 34). Algunas de estas
características se retomarán, con variantes, en las descripciones de los portentos coloniales, como
se indicará más adelante.
En su defensa apologética contra las religiones paganas y los actos heréticos, los Padres
de la Iglesia y los escritores de la Edad Media, se apropian de las ideas sobre lo milagroso y lo
portentoso para excluir a todos aquellos que no aceptaban la doctrina cristiana. A este propósito,
San Agustín de Hipona (354-430 a. C) estructura su obra, La Ciudad de Dios (426 a. C), a partir
de la contraposición entre la ciudad celestial y la ciudad pagana. En dicha dicotomía, Hipona
cuestiona, por ejemplo, la creencia en los milagros:
¿Cómo, entonces, se proclama por todas partes con fe tan grande que Cristo subió al cielo
con su carne? ¿Cómo en siglos tan civilizados, que rechazan cuanto carece de visos de
posibilidad, creyó el mundo con fe admirable misterios increíbles sin milagro alguno?
¿Dirán acaso que eran creíbles y por eso fueron creídos? ¿Por qué entonces no creen
ellos? (Libro XXII, cap. VIII)
Al igual que otros líderes de la Iglesia, San Agustín asevera que la representación del acto
milagroso depende de aspectos como la percepción individual, la fe en las reliquias, la
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En específico, revisar “The Plinian Races,” primer capítulo de The Monstrous Races in
Medieval Art and Thought, de Block Friedman; y el capítulo dedicado a “La belleza de los
monstruos,” por Humberto Eco en la Historia de la belleza (131-153).
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imposición de sacramentos y la lectura de las Sagradas Escrituras. Llamo milagro, escribe, “a lo
que, siendo arduo e insólito, parece rebasar las esperanzas posibles y la capacidad del que lo
contempla. En este orden no hay nada tan acomodado a la capacidad de los pueblos y de los
ignorantes como lo que cae en el campo de los sentidos” (De la utilidad de creer, cap. 16, par.
34). Mediante esta afirmación, Agustín refuerza la creencia en hechos como la ascensión de
Cristo al cielo “con la carne en que resucitó,” la dispersión de las “sagradas letras” por el mundo,
y los sucesos milagrosos que él mismo observó.54 A diferencia de otros pensadores medievales,
las reflexiones de San Agustín sobre los seres de la ciudad pagana problematizan la presencia de
pueblos portentosos, subrayando el origen común que dichos entes podrían tener con los
hombres racionales. Por este motivo, San Agustín prefiere declarar que, si tales razas existen,
ellas no son de humanos, y si lo son, su descendencia debe acusarse a Adán y no a Jesús. Los
males y las miserias a que está sujeto el género humano, debido a la primera caída, atestiguan
que el linaje humano fue condenado y que los errores abarcan tenebrosamente a los hijos de
Adán,
¿Qué otra cosa indica el amor de tantas cosas inútiles y nocivas, del cual proceden las
punzantes preocupaciones, las inquietudes, tristezas, temores, discordias, guerras, enojos,
enemistades, engaños, la adulación, el fraude, el hurto, rapiña, perfidia, soberbia,
ambición, envidia, homicidios, parricidios, crueldad, maldad, lujuria, petulancia,
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En el apartado titulado “Los milagros que se realizaron para que el mundo creyera en Cristo, y
que se continúan después que creyó,” San Agustín relata un milagro ocurrido en uno de sus
viajes: “2. Tuvo lugar en Milán, estando yo allí, el milagro de la curación de un ciego, que pudo
llegar al conocimiento de muchos por ser la ciudad tan grande, corte del emperador, y por haber
tenido como testigo un inmenso gentío que se agolpaba ante los cuerpos de los mártires Gervasio
y Protasio. Estaban ocultos estos cuerpos y casi ignorados; fueron descubiertos al serle revelado
en sueños al obispo Ambrosio. Allí vio la luz aquel ciego, disipadas las anteriores tinieblas”
(Libro 22, cap. VIII).
49

desvergüenza, fornicaciones, adulterios, incestos y toda serie de estupros de ambos sexos
contra la naturaleza, que sería torpe citar; los sacrilegios, las herejías, blasfemias,
perjurios, opresiones, calumnias, asechanzas, prevaricaciones, falsos testimonios, juicios
injustos, violencias, latrocinios y todo el cúmulo de males semejantes que no se alejan de
los hombres a través de esta vida? (La Ciudad de Dios, Libro XXII, cap. XXII)
De esta perspectiva, es que San Agustín deriva la llamada “estética de la concordia
discors,” un modo particular de comprender el mundo a través de la antítesis (Hanafi 12). Tras la
Caída, los humanos se volvieron mortales, débiles de voluntad, subordinados para siempre a sus
deseos corporales, constitucionalmente pecaminosos.55 En esta “armonía discordante,” los actos
portentosos son equiparados a las acciones de los descendientes de Noé y Adán, y a los rasgos
bestiales que la naturaleza dispuso en algunos de estos seres, ya que
hay lo que tienen un solo ojo en medio de la frente; otros tienen las plantas de los pies
vueltas hacia atrás; otros con la naturaleza de ambos sexos… y que uniéndose engendran;
otros no tienen boca…; otros hay de estatura de un codo, a quienes los griegos, por ser
tan pequeños, han llamado pigmeos; … también se dice que hay un pueblo donde tienen
una sola pierna … los llaman esciópodos, porque en el verano echados boca arriba se
protegen con la sombra de los pies. Hay otros sin cabeza, que tienen los ojos en los
hombros (La Ciudad de Dios, Libr. 16, cap. VIII)
De todos modos, añade San Agustín, cualquiera que nazca como humano, es decir, como
animal racional, por extraña que pueda parecer la forma de su cuerpo, su color, su movimiento,
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Paula Fredrikson y Tina Shepardson profundizan este tema en “Embodiment and Redemption:
The Human Condition in Ancient Christianity,” en Robert C. Neville, John Berthrong and Peter
Berger (eds). The Human Condition: A Study of the Comparison of Religious Ideas (2000), 133156.
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su voz o fuerza, ningún hijo de Dios podrá dudar que trae su origen del primer hombre. La
preferencia medieval a usar el credo como instrumento pedagógico, se halla igualmente y gracias
a las contribuciones agustinianas, en las colecciones de los exempla y de los tratados
moralizantes que sirvieron a los misioneros para evangelizar nuevas regiones (Eco, Historia de
la fealdad 114, 125). La contribución de los escritos agustinianos al proceso que Walter Mignolo
denomina “racialización occidental,” anticipan la idea de la superioridad racial a través de la
clasificación de las gentes de las Indias. El relato sobre los hijos de Noé y su dispersión por la
tierra, predice la visión profética de un lejano continente, fruto de la invención cristiana, mientras
fija el significado de América dentro de la “lógica de los mundos posibles” (The Idea of Latin
America 29).56 La transformación del linaje de un individuo por lapsos morales es un tropo
omnipresente en el Génesis: sucede a Adán y Eva; a Ham, el hijo de Noé (Génesis 9: 18-28); y a
Isacar, el hijo de Jacob (Génesis 49:15). La historia de la maldición de Noé sobre los
descendientes de Ham para ser esclavos se desplegó en los mundos antiguo, medieval y de la era
moderna para explicar la raza y la esclavitud (Cañizares-Esguerra, “Demons” 316). Permitió a
las noblezas europeas medievales justificar la subordinación de los judíos y la esclavización
cristiana de los africanos.

56

Sobre este punto, Mignolo et al agregan que “the discourses of religious and racial difference
in Europe became naturalized in the subsequent centuries and established the epistemic
foundation of modern colonial racism. Although antecedents of the concept of race may be found
in the remote history of humankind, the drastic qualitative conceptual shift in the sixteenth
century is unprecedented. The history of racism as we know it today began to be articulated right
then, in the sixteenth century, and there, in the Atlantic world. By seeking to revisit the processes
of global colonial domination in the context of the European debate about Spain’s New World
empire, we locate a historical intersection for the creation of stereotypes, classifications, or what
Foucault called “dividing practices”—practices of enormous ideological and practical
consequence in forging, justifying, and maintaining early modern regimes of domination and
exploitation” (“Introduction,” Rereading the Black Legend 2-3).
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Las elaboraciones de San Isidoro de Sevilla (556-636 d. C) y de Santo Tomás de Aquino
(1225-1274) se dedican, por su parte, a refinar la noción establecida por Aristóteles sobre el
orden natural y cómo éste es determinado en relación a los milagros y a los “eventos
accidentales” de la naturaleza —inclinaciones, hábitos o intenciones—.57 De igual modo, estos
teólogos particularizan y extienden el conocimiento del género humano, acentuando las
herencias de las “paganas” civilizaciones griega, romana y judía, y generando nuevas
clasificaciones de los entes y actos contra-natura, ya expuestos en la versión agustiniana. En el
capítulo XI del Libro II de las Etimologías (año 627-30), el cual discurre sobre “El hombre y los
seres prodigiosos,” San Isidoro vuelve a los compendios de Marco Terancio Varrón para definir
qué son los portentos y por qué éstos deben referir a las cosas que contradicen la naturaleza. Para
el obispo de Sevilla,
se conocen con el nombre de portentos, ostentos, monstruos y prodigios, porque anuncian
(portendere), manifiestan (ostendere), muestran (mostrare) y predicen (praedicare) algo
futuro. En efecto, explica que ‘portento’ deriva de portendere, es decir, anuncian de
antemano. Los ‘ostentos,’ porque parecen manifestar algo que va a ocurrir. Los
‘prodigios,’ porque ‘dicen previamente’ (porro decire), es decir, predicen lo que va a
suceder […]. La aparición de determinados portentos parece querer señalar hechos que
van a acontecer; pues en ocasiones Dios quiere indicarnos lo que va a suceder a través de
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Para profundizar la percepción sobre milagros y portentos, ver la sección titulada “Curiosity
and the Prenatural,” en el estudio de Daston y Park (120-125). Estas autoras incluyen, asimismo,
a Tomás de Cantimpré (1201-1270), un teólogo y hagiógrafo belga, cuya obra más importante
Bonum universale de apibus, presenta una edificación moral y espiritual apoyada en ejemplos
sacados de la vida de las abejas, las cuales son utilizadas de forma alegórica. Cantimbré fue el
primero en teorizar una razón para los asesinatos rituales de los que se acusaba a los judíos de
ciegos e impíos ante la sangre cristiana. Sobre este teólogo, ver Block Friedman (123-127).
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determinados perjuicios de los que nacen, como sirviéndose de sueños y de oráculos
advierte e indica a algunos pueblos u hombres las desgracias futuras. (47)
Al principio de este pasaje, Isidoro esboza la línea agustiniana sobre los monstruos:
puesto que Dios es responsable de la creación de todo ser en el universo, el monstruo se
introduce como una muestra especial enviada por Dios para advertir acerca del mal. Como más
tarde lo harán los teólogos y enciclopedistas medievales —siguiendo a San Isidoro—, tales
monstruos bien pueden existir debido a causas naturales; sin embargo, en el caso de los
portentos, esas causas responden a la voluntad extraordinaria de Dios, produciendo un efecto
singular y significativo. Uno de los mayores aportes de San Isidoro es, entonces, la
diferenciación entre las nociones de “portento” y “acto portentoso,” ya que el primero debe
experimentar una metamorfosis completa, mientras el segundo, sólo experimenta una ligera
alteración (Etimologías II, 47-8). La distinción aquí citada, separa, por ende, a “una mujer que
parió una serpiente,” del “ser que nace con seis dedos.”58 El énfasis asignado por este teólogo a
la corporalidad y a las transformaciones corporales, se convierte en fundamento para los
escritores del Siglo de Oro y para los autores que cimentaron los límites del mundo cristiano en
el pensamiento barroco trasladado a las Indias. Rasgos como la magnitud de los cuerpos, el
tamaño, el número de miembros o la ausencia de éstos, el grado de mutación, el sexo, el
desarrollo prematuro o excesivo, fijarán los lineamientos de obras sobre seres fabulosos,
bestiarios, tratados de biología o medicina, e historias naturales de Occidente. En línea con este
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En este punto, Sevilla presenta ejemplos de portentos —titónes, enanos, pigmeos—, y de seres
o sucesos de carácter portentosos —la aparición de cynodontes, el nacimiento de seres con
cabezas deformes o tres manos, o el crecimiento de doble filas de dientes—. De otro lado,
críticos como Debra Higgs Strickland sostienen que a San Isidoro se deben las primeras
clasificaciones del género humano en términos de razas y pueblos. Así, se alcanzan a numerar 73
razas, “15 descended from Japhet, 27 from Shem, and 31 from Ham” (369).
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argumento, también debe señalarse que las reflexiones de San Isidoro contribuyeron a las
discusiones sobre la herejía y el cisma (Etimologías I, 689-691). Tales nociones auspiciaron los
debates relativos a dioses paganos y gentiles (Etimologías I, 719), a sacrificios, ídolos, formas de
idolatría (Etimologías I, 721-737) y encarnaciones del demonio en el Nuevo Mundo, como se
observará en el siguiente apartado de este capítulo.59
En lo correspondiente al milagro, el Obispo de Sevilla difiere de lo enunciado por Santo
Tomás de Aquino, ya que sólo los seres pertenecientes y descendientes de la corte celestial —
apóstoles, Trinidad, ángeles—, pueden producir empresas maravillosas: “ellos tienen sometidos
a los poderes adversos y mantienen bajo su control a los espíritus malignos. Ellos cumplen con
las ordenes divinas” (Etimologías I, 649). Los mensajeros de Dios, a criterio de Aquino, dan
cuenta de actos y eventos milagrosos al demostrar su poderío, al sanar a las personas, o al poner
de manifiesto la sabiduría divina. Contrario a los teólogos de la época, Santo Tomás asevera que
the order imposed on things by God is based on what usually occurs, in most cases, in
things, but not on what is always so. In fact, many natural causes produce their effects in
the same way, frequently but not always. Sometimes, indeed, though rarely, an event
occurs in different way, either to defect in the power of an agent, or to the unsuitable
condition of the matter, or to an agent with greater strength –as when nature gives rise to
a six finger on a man. (Summa contra gentiles, 3.99.9, 78-9)
Así, la ocurrencia de acontecimientos de carácter milagroso o portentoso discrepa en los
efectos anómalos que, un cambio en las disposiciones del orden divino desencadena. La
necesidad de actos portentosos y milagrosos se traduce en una manifestación positiva o negativa
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San Isidoro, siguiendo la tradición Agustina, dedica una sección a los “Hombres que
recibieron su nombre por algún presagio,” incluyendo en su explicación a Adán, Caín, Abel,
Agar, entre otros (Etimologías I, libro VIII, 651-662).
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del poder de Dios, cuya jerarquización establece tres clases de contingencias: los eventos del
curso normal de la naturaleza —“naturales”—; los milagros o eventos “supernaturales,” sólo
propiciados por Dios; y los “preternaturales” u ocurrencias inusuales (Daston, “Marvelous” 79).
Las subsecuentes clasificaciones conducen a Aquino a considerar, incluso, una variedad de
sucesos milagrosos: “(1) los milagros que Dios trabajó en sustancias espirituales; (2) los
milagros que hizo en los cuerpos celestes; (3) los milagros que Dios trabajó en el hombre; y (4)
los milagros que él trabajó en criaturas irracionales” (Summa Theologica, Parte III, “Pregunta
44”). Según la percepción tomista, la extensión de la propiedad milagrosa a los cuerpos celestes
y a las criaturas irracionales otorga a cada ente de la naturaleza una composición real y una
forma secundaria, es decir, una forma accidental o una esencia distinta. En suma y comparado
con San Agustín y San Isidoro, Aquino prefirió ver el milagro no como una aceleración de la
naturaleza, sino más bien como una suspensión de los procesos normales de la naturaleza.
En adelante, el milagro y el portento se separan, distinguiéndose una serie de binomios de
la mentalidad medieval: el buen y el mal actuar del hombre, un sistema moral de virtudes y
vicios, una condición humana que media entre la eternidad y lo terrenal, y la diferencia entre
cristianos y paganos. De igual forma, la dinámica de la sociedad medieval moviliza al mundo
barroco una serie de tensiones: tensión entre Dios y el hombre, tensión entre el cielo y el
infierno, entre lo alto y lo bajo, entre la riqueza y la pobreza, entre la razón y la fe, y entre cuerpo
y alma (Le Goff y Truong 12). Estos últimos binarismos, se reproducen, para el caso hispánico,
en la popularidad que adquirieren los catálogos de “razas” portentosas, incorporando
descripciones sobre bárbaros, salvajes, brutos o negros, por ejemplo, en la General Estoria del
Rey Alfonso X (siglo XI), según indica Ana Benito. Durante la época, dentro de la corte de
Alfonso X se reproducen, igualmente, las famosas Cantigas de Santa María, en las que se
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cuentan milagros sucedidos por la intervención de la Virgen y en las que intervienen frailes,
clérigos y caballeros.60 Pero los recuentos de milagros al interior de la corte no se dedicaron en
exclusivo a la Virgen; éstos surgieron también alrededor de la figura del rey, a quien se le asignó
el poder sobrenatural de curar a enfermos con sólo tocarlos. Se creía que los Habsburgo curaban
la tartamudez con un beso, y que los reyes de Castilla realizaban exorcismos haciendo la señal de
la cruz e invocando a Dios para liberar a los endemoniados (Krieger 7-9). Los considerados
“reyes taumaturgos” adquieren, por ello, popularidad en la Alta Edad Media, especialmente en
países como Francia (Luis IX) e Inglaterra (Eduardo IV), donde se consideraba que los
soberanos poseían la capacidad para hacer cosas maravillosas, como sanar a los cuerpos
tuberculosos. Este “don” procedía del origen divino otorgado a la monarquía: los reyes eran
sujetos divinos “por la gracia de Dios.”61
Otros debates se inauguran, en este periodo, en torno a la identidad cristiana frente a la
amenaza musulmana, y en lo respectivo a textos en los que las prácticas del islam ofrecen
recuentos de milagros (Tieszen 6-7). En términos de amenazas al dogma cristiano, debe
resaltarse la difusión de la doctrina de los pecados capitales en la Península y en el contexto
transatlántico y americano. La representación de la lujuria, de la aberración sexual o del hombre
medieval como el individuo capaz de corromper su cuerpo y de actuar en contra de la voluntad
divina, se observa en la obra de Gonzalo de Berceo, Los Milagros de Nuestra Señora (1260). En
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Las “Cantigas das Cinco Festas de Santa María,” las “Cinco Cantigas das Cinco Festas do
Nostro Señor,” y el “Cantar dos Sete Pesares que víu Santa María do seu fillo y una maia.”
61
De acuerdo con Marc Bloch, los milagros perpetuados por miembros reales surgen en Francia
hacia el año 1000 y luego aparecen en Inglaterra cien años más tarde. En su texto, Los Reyes
taumaturgos (2008), Bloch determina los motivos de aparición del milagro, así como sus
posibles explicaciones y formas de comprensión, según cada país. Este autor revisa también las
creencias y leyendas en torno al fenómeno milagroso y a la naturaleza sacralizada que se les
confiere a los monarcas a partir del derecho divino.
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este texto las historias sobre apariciones de la Virgen y de los santos en visiones y sueños, se
mezclan con “sacristanes fornicadores,” “con monjes mal ordenados y ebrios,” y con abadesas
que resultan misteriosamente “prennadas.” Para críticos como Peter Linehan, los eclesiásticos
ibéricos fueron retratados por la literatura en múltiples situaciones en las que su cuerpo se
tornaba en instrumento portentoso, especialmente, cuando rompían su voto de castidad (4). Otros
como Fray Justo Pérez de Urbel admiten que numerosas fuentes de los siglos XII y XIII
informan acerca de la existencia de individuos y monjes dominados por instintos corporales
(587), de ahí que, como afirma Morton Bloomfield:
for the most men in the later Middle Ages, the sins were as real as the parish church itself,
and really entered into everyday life. From theology they passed into art and literature,
associating themselves with and linking themselves to various strands in Western thought
and life: demonology, natural science, portentous nature, or the struggle of good and evil.
(XIV)
Finalmente, en el examen a la representación de lo milagroso durante la Edad Media,
debe resaltarse la producción y el consiguiente interés despertado por las narrativas de carácter
hagiográfico.62 Una de las más famosas, la ofrece la vida de San Francisco de Asís y lo ocurrido
a este santo en la iglesia de San Damián hacia el año 1206. En este relato, se reproduce la
conversación entre Cristo y San Francisco, quien estaba rezando en el oratorio de San Damián, el
cual se hallaba en un edificio arruinado. Asís vio la figura de Cristo crucificado revivir y decirle:
“Francisco, ¿no ves que mi casa se está derrumbando? Ve y restáurala” (Del Colle 240).
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Ronald J. Morgan ha destacado cómo “during the first Christian centuries, the Church
produced pious literature, or hagiography, that ranged in form from the funeral eulogy to the
collection of hermit’s sayings to the single entry in a Christian book of martyrs. By the thirteenth
century, however, the predominant form was the saint’s Life, a self-contained narrative of
‘hagiography proper’ that recounted the saint’s life, virtues, miracles, and exemplary death” (3).
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Después, San Francisco emprendió la reparación del templo, aunque con el tiempo entendió que
el mensaje divino se refería a la restauración de la Iglesia en su conjunto, más que la reparación
de iglesias como la de San Damián. Por historias como la de San Francisco, la doctrina medieval
sobre el milagro alcanzó gran complejidad, debido a la heterogeneidad de sus materializaciones:
milagros bíblicos, milagros propiciados por santos y acaecidos en sus santuarios o por
intersección de sus reliquias; milagros narrados en crónicas históricas o insertados en sermones
eucarísticos; y milagros presenciados luego de la imposición de sacramentos o inscritos en
compendios de la Iglesia —“el IV Concilio de Letrán, en 1215, había afirmado, ¿Acaso había
existido un prodigio mayor que la transformación del pan y del vino en cuerpo y sangre de
Cristo?” (Vauchéz, “Milagro” 555)—.
Un vistazo a los conceptos de milagro y de portento a través del tiempo y del espacio
transatlántico ha permitido, hasta este momento, conocer cómo dichas categorías han sido
apropiadas y reinventadas para hacer frente a problemas culturales, sociales, religiosos y
filosóficos. Tanto el milagro como el portento se convirtieron en la expresión figurada de lugares
y emociones (miedo, ansiedad, deseo), en los que seres ignotos excedían los límites del
simbolismo cristiano. Si el milagro y el portento, como nos advierten sus etimologías, indicaban
una advertencia, un signo o una señal sobre los castigos divinos cuando se contradecía el
pensamiento cristiano, su existencia había de constituirse también en un momento de fuga: una
sublimación transitoria o una expectativa desafiante ante el mundo conocido. La aparición del
milagro y del portento, así como los cuestionamientos sobre su creencia, sembraban en el
pensamiento medieval una desconfianza sobre el orden natural. La presencia de actos milagrosos
o portentosos creaba un quiebre en el curso de la historia y del imaginario conocido, una ruptura
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en las certezas sobre las creaciones de Dios y sobre los pueblos instalados en los confines del
orbe.

1.3 Por una economía de lo sobrenatural: profecías,
apariciones y revelaciones
La literatura y la cultura del Renacimiento y del Barroco están llenas de relatos sobre
fenómenos que denotan la amenaza del pecado y el temor al castigo divino. Mientras los relatos
de viajes y los diseños cartográficos entre los siglos XV y XVII introducen un repertorio de seres
y lugares susceptibles a la exploración,63 la parafernalia católica dedicada al culto de santos y al
relato hagiográfico surgen como registros de salvación terrenal. La Nueva España, espacio
central de esta investigación recibió todo este bagaje cultural, y por él, experimentó la necesidad
de mostrar que su territorio podía producir “flores de santidad” (Rubial García, “Los santos” 76).
La época, no obstante, obligaba a enfrentar una situación bastante ambigua: las nuevas normas
papales limitaban la aparición de la primera literatura hagiográfica y de los procesos de
canonización. Sin embargo, con la cultura barroca, que aparece con la Contrarreforma, se
estimula la creación de manifestaciones religiosas, tales como el culto a las reliquias y a las
imágenes de santos; la promoción de prácticas devocionales y libros de oración, las alusiones al
purgatorio, o las expresiones de ascetismo como medio para el acercamiento con Dios o con el
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Sobre este tema, revisar el análisis de Michael Palencia Roth en los “Enemigos de Dios: los
monstruos y la teología de la Conquista,” sobre la difusión de los textos de Alejandro Magno,
Gog y Magog durante la Edad Media (45-8). Críticos como Elena Del Rio Parra sostienen
también que, aunque la concepción renacentista del portento y a sus aspectos monstruosos
pueden haber perdido cierto valor en el contexto español del siglo XV. Por ello, no se busca
analizar el tránsito entre el prodigio, el portento y la filosofía natural o la medicina, sino insertar
al ser deforme en un marco amplio, según variedades de sus variadas formas de representación
(15-7).
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demonio. Todas ellas, predominarán en el espacio colonial novohispano, el cual se examinará en
detalle en los próximos capítulos.
Si los teólogos del milagro habían estipulado en el Cuarto Concilio de Letrán (1215) las
bases para entender el evento milagroso como “an untrammeled expression of Divine power
which God, in His omnipotence, might or might not choose to exercise” (McAuley 483)—; fue
el Concilio de Trento (1545-63) el que condujo a las autoridades eclesiásticas españolas y a las
élites intelectuales a examinar más de cerca las reclamaciones de inspiración divina. Es decir, fue
esta convención ecuménica la que sometió a eventos como profecías, apariciones, milagros y
revelaciones,64 a un control más estricto y a una verificación más exhaustiva por parte de la
Iglesia (Keitt 233). Ante la proliferación de fenómenos religiosos, Trento determina la
preminencia de la invocación y veneración de las reliquias y de las sagradas imágenes, ya que
debía
sacarse mucho fruto de todas éstas, no solo porque recuerdan al pueblo los beneficios y
dones que Cristo le ha concedido; sino también porque se esponen a los ojos de los fieles
los saludables ejemplos de los santos, y los milagros que Dios ha obrado por su medio…
[…] Tampoco se han de admitir nuevos milagros, ni adoptar nuevas reliquias, a no
reconocerlas y aprobarlas el mismo obispo. (André, Diccionario del Derecho, vol. 3-4,
81).
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Aunque todos estos eventos remiten a fenómenos de carácter religioso y sobrenatural, existen
ciertas diferencias entre ellos. Una profecía refiere a don sobrenatural que consiste en conocer
por inspiración divina las cosas distantes o futuras; una aparición remite a una visión de un ser
sobrenatural o fantástico; un milagro, como ya se ha comentado, se atribuye a intervención
sobrenatural de origen divino; y una revelación refiere al acceso a una verdad secreta u oculta,
frecuentemente manifestada a algunos individuos por una entidad sobrenatural. Sobre la
definición de estos conceptos durante los siglos XII y XVII, ver Enchanted Europe (2010), de
Euan Cameron, cáp. 12 (174-94).
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Incluyendo el fervor relicario, los recuentos milagrosos, las procesiones y los días
festivos de santos, los decretos de este concilio sirvieron para definir el imperio español dentro
de las fronteras europeas y en las expediciones transatlánticas que llegaron al Nuevo Mundo. El
culto y el milagro se convirtieron en una agencia social y religiosamente legítima para definir los
límites de la comunidad cristiana peninsular, recordándonos lo que Michael E. Goodich ha
distinguido como “la economía de lo sobrenatural” entre los siglos XIV y XVI (Miracles 12).
Este crítico ha señalado cómo los obispos a menudo orquestaron el culto a los santos para
legitimar sus posiciones, e hicieron de las curaciones milagrosas eventos públicos. A la figura del
santo patrón se le acreditaban sucesos milagrosos como el poner fin a la plaga, la llegada de una
buena cosecha, o la salvación del enemigo en tiempos de guerra, reforzando de este modo, la
unidad del imperio y usando el recurso religioso en la ideología e identidad imperial. Tales actos,
debían, asimismo, tener su correlato en la divulgación de una biografía sagrada, pues, a partir de
Trento se ejecuta en la Península y en los dominios coloniales, una retórica de identidad
justificada en los relatos de los santos que “cruzaron el Atlántico.” La vida de un santo no era un
simple texto de carácter religioso,
it was for centuries a vehicle through which towns, religious communities, or
ecclesiastical factions formulated community identities and articulated group interests.
Religious communities, towns, lay confraternities, and individual spiritual directors often
appropriated the spiritual prestige of the would-be saint in order to enhance their own
spiritual status. (Morgan 3)
Desde Trento se delinearon, igualmente, los castigos recibidos por los fieles y por los
miembros de la iglesia, en caso adoptar costumbres heréticas, o de permitir la violación de
reliquias, sacramentos y cultos diferentes del credo católico: “y si alguno enseñare o sintiere lo
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contrario, sea escomulgado. Mas si se hubieren introducido algunos abusos en estas santas y
saludables prácticas, el concilio desea ardientemente que se esterminen de todo punto, de suerte
que no se coloquen imágenes algunas de falsos dogmas, ni que se den ocasión a los ignorantes
para peligrosos errores” (André, Diccionario del Derecho, vol. 3-4, 82).
Como se aprecia, la dificultad para interpretar y distinguir eventos milagrosos como
signos divinos fue doble: primero, por su estatus ambiguo entre lo natural y lo sobrenatural; y
segundo, por la desconfianza que la Iglesia e instituciones como la Inquisición tuvieron en
prácticas como la magia, la idolatría y la superstición. Aunque los milagros siempre fueron
misivas de Dios —signos de poder divino, de intención o aprobación—, el establecimiento de
sus cualidades era, en la vida diaria, una cuestión difícil de equilibrar frente a los fenómenos
naturales y ante la aparición de seres que evocaban costumbres heréticas. Esencial fue entonces
para esta época, la vuelta al legado de Santo Tomás, San Alberto Magnus y Gervasio de Tilbury.
Ellos habían establecido la diferenciación entre los vocablos de miracula y mirabilia, dos
nociones, cuyos nombres tienen la misma raíz etimológica, pero a menudo se superponen porque
refieren a la misma idea de un evento maravilloso, o a un fenómeno extraordinario que remite a
algo nuevo, extraño o no conocido (Schmitt, Ghost 79).65 Al respecto, Jean-Claude Schmitt ha
insistido que los “miracula consistían en una suspensión del orden natural por voluntad del
Creador” —como el embarazo de la Virgen María, la resurrección de Lázaro o una curación
milagrosa)—; por su parte, “los mirabilia, incluso, si no contradecían el orden, asombraban al
espectador, quién intentaba entender su causa” (79) —las erupciones volcánicas, los partos
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San Alberto Magno había seguido la tradición de enciclopedistas contemporáneos como
Tomás de Cantimpré y de filósofos naturales como Roger Bacon, quien dedicó parte de sus
investigaciones a los fenómenos maravillosos e inusuales que se encuentran en el mundo natural
(la alquimia, los cuerpos celestes).
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múltiples, el ave fénix—. En otras palabras, estas dos clases de fenómenos diferían en su relación
con el orden de la creación y evocaban dos actitudes disímiles: el milagro dependía de la fe para
aceptar el poder de Dios, quien alteraba el orden que él mismo había establecido; mientras los
mirabilia despertaban la curiosidad humana e invitaban a revelar las causas ocultas que sólo a
través de la ciencia experimental podrían, quizás, explicarse. Lo que se buscaba a partir de esta
división, entre miracula y mirabilia, era la defensa de lo divino ante la explicación de eventos
provocados por la naturaleza.
Del mismo modo, tal partición volvía a la doctrina tomista sobre lo “preternatural” —
aquello que está afuera o más allá de lo natural—, tratando de establecer la diferencia entre lo
que podría ser considerado una “ocurrencia inusual” y un “milagro.” Puesto que las ocurrencias
inusuales podían llegar a imitar lo milagroso, especialmente a los ojos de las clases populares,
los teólogos debían esforzarse en educar sobre las discrepancias entre las dos clases de
fenómenos. Más aún, si una cosa era establecer los rasgos de un evento o cuerpo con dotes
milagrosos en tratados eclesiásticos, y otra muy diferente era la compresión de los miracula y de
los eventos “preternaturales” en el diario vivir español. Esto último, si se piensa en la acogida
que tenían la quiromancia, los agüeros, las predicciones populares del clima y el espectáculo del
“cuerpo grotesco” o santificado en celebraciones populares, rituales y en fiestas cultas y
vulgares.66 La recepción de textos como el Otia imperialia (1210-14), de Gervasio de Tilbury, se
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Ya Mijail Bajtín ha destacado cómo los carnavales se convirtieron en espacios en los cuales se
mezclaban culturas y tradiciones paganas y cristianas. Además de los carnavales propiamente
dichos, que iban acompañados de actos y procesiones que llenaban las plazas y las calles. Casi
todas las fiestas religiosas poseían un aspecto popular y público, consagrado por la tradición. Es
el caso, por ejemplo, de las ‘fiestas del templo,’ que eran seguidas por ferias y por un cortejo de
regocijos populares, durante los cuales se exhibían gigantes, enanos, monstruos, bestias, etc. La
representación de los misterios cristianos acontecía en un ambiente de carnaval. Lo mismo
ocurría con las fiestas agrícolas que se celebraban en las ciudades. Sobre el carnaval y la parodia
del culto cristiano, ver la Introducción al texto La cultura popular en la Edad Media y en el
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convirtió en un registro de maravillas de todos los países de la cristiandad, concediendo un
tratamiento particular a aquellos lugares que el mismo autor admiraba: Nápoles, el Delfinado y
Cataluña. En este texto Tilbury señala la localización de las entradas al purgatorio: el Etna y el
Estramboli, ambos volcanes de tradición mitológica. Tilbury sitúa en Cataluña “una montaña de
sal maravillosa y define el monte Canigou como un tesoro de prodigios.” Según su percepción,
“existían tres tipos de territorios maravillosos: las islas, las ciudades, reales o imaginarias, y el
más allá” (Le Goff, “Lo maravilloso” 475). Del mismo modo, libros como el Malleus
Maleficarum (1487), propiciaron una tradición literaria que, aunque estaba orientada en la
persecución de brujas, despertó la curiosidad de escritores e intelectuales sobre conocimientos
supersticiosos, nuevas maneras de interpretar la Biblia, o estudios para leer los astros y la
alquimia.67 Esta clase de manuales sirvieron en el caso novohispano para asociar, por ejemplo, a
las mujeres indígenas y mulatas con actos de hechicería y de adulterio: “through their unbridled
sexuality, women therefore undermined both the secular authority of the male estate and the
religious authority of the Spanish God, for they were ‘the concubines of the Great Satan’”
(Lewis, Hall 111).
Otros ejemplos se registran dentro de la geografía castellana, representando escenas,
actos y seres milagrosos o portentosos a través del arte, de tratados de superstición, de novelas
picarescas y de obras que siguen el género miscelánea-dialógico. Recordando a los sujetos
imperiales la delgada línea que separaba ambos imaginarios, obras de El Greco (1541-1614)

Renacimiento el contexto de Francois Rabelais. En esta obra, también se mencionan las
alusiones hechas por Rabelais a “drogas y hierbas milagrosas,” a milagros bíblicos, y a episodios
en los que los personajes hacen peregrinajes y dan cuenta de la fe en la “virtud milagrosa” de las
reliquias que protegen de las enfermedades, en este caso la peste.
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Las discusiones sobre las lecturas de astros y las predicciones de carácter milagroso y
portentoso se analizan en el capítulo cuarto de este estudio.
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como el Tránsito de la Virgen (1565) o La curación del ciego (1576), se enfrentan a las
referencias del pecado y a la posible transformación portentosa del hombre que no sigue el
modelo cristiano en el arte de El Bosco (1450-1516). Rostros exagerados de verdugos, seres
extraños y encarnaciones del demonio caracterizan cuadros como el Cristo con la cruz a cuestas
(1503-04), El Jardín de las delicias (1500-05) y Las Tentaciones de San Antonio Abad (150016).68 Desde la literatura, los principales exponentes del Renacimiento y del Siglo de Oro
español se apropian de textos sobre la magia, la hechicería y los secretos de la naturaleza. Tal
adaptación de contenidos se incorpora a las voces de personajes propios de la época o se
mimetiza en figuras capaces de comparar las instituciones imperiales con actos portentosos. Las
lecturas hechas, a esta instancia, por Antonio Torquemada, Miguel de Cervantes y Juan Ruiz de
Alarcón a escritos como el Tratado de las supersticiones y hechicerías de Fray Martín de
Castañega (1529), la Reprovación de las supersticiones y hechizerías de Pedro Ciruelo (1538),
las Disquisiciones mágicas de Martín del Río (1600), o la Curiosa y oculta filosofía de Juan
Eusebio Nieremberg (1646), resultan pues imprescindibles en la compresión del imaginario
colectivo que migró al Nuevo Mundo. Como destaca Natalia Fernández Rodríguez, los tratados
de Ciruelo y de Castañega, iniciadores en España de la literatura anti-supersticiosa, nacen como
respuesta a la necesidad de paliar la ignorancia popular y clerical respecto a las implicaciones de
las prácticas mágicas. Por eso, cuando los autores reflexionan sobre el origen, la definición y los
efectos del pacto diabólico o del fenómeno milagroso, están movidos por la voluntad,
primordialmente educativa, de normativizar la creencia. “Castañega, Ciruelo y Del Río son los
principales codificadores de la alianza diabólica en la España del Renacimiento. El complejo
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Las referencias a lo milagroso y a lo portentoso también se observan en la obra de artistas
renacentistas españoles como Pedro Berruguete y Luis de Morales.
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entramado semiológico que suponen el pacto y el fenómeno queda diseccionado a lo largo de sus
obras” (231-2). Sus escritos comprueban una sistemática observación de principios morales,
filosóficos y teológicos acordes con la ortodoxia católica, los cuales se extienden a géneros
literarios como la dramaturgia, la novela y el coloquio, seguidos por Torquemada, Cervantes y
Ruiz de Alarcón.
En el Jardín de las flores curiosas, Torquemada establece las vertientes milagrosamaravillosa y mágico-portentosa a través de su observación a los productos de la naturaleza, en
contraste a los seres que descifran prácticas adivinatorias. En varias ocasiones recuerda “don
Antonio” hechos de que fue testigo cuando se encontraba en Salamanca como estudiante,
facilitando sus experiencias la distinción entre hechiceras populares y fenómenos sobrenaturales.
Al valorar positivamente el intelecto, Torquemada advierte al lector que la contemplación y la
experimentación de la naturaleza no deben ser perturbada por las posibles rarezas que puedan
hallarse o estén por descubrirse. Por esa razón, el carácter excesivo de la naturaleza es soló
asignado al suceso milagroso, debido a la “curiosidad” y admiración despertada, mientras que el
fenómeno prodigioso apenas perturba por su semblante bestial y monstruoso. En el “Tratado
primero” del Jardín, la voz de don Antonio invita a mirad las diferencias de los árboles, frutas y
yerbas y flores que tan diversas nacen en cada tierra, con diverso color, sabor y olor, y
propiedades y virtudes. Y pues esto no nos espanta, continúa:
porque lo vemos y tratamos y traemos ante los ojos como cosa común, tampoco nos
deben de dar causa de maravillarnos cuando viéremos otras cosas que salgan algún tanto
de esta orden tan concertada de naturaleza; porque no exceden de naturaleza... Porque
cuando salen del todo del orden común, como es resucitar un muerto, hablar un mudo,
sanar un ciego, entonces ya sobrepujan a lo ordinario que usa la naturaleza y podrémoslo
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llamar sobrenatural y cosa milagrosa; mas las monstruosidades que muchas veces se ven,
y otras de que no se tiene noticia, en los hombres sabios no han de causar alteración ni
hacerles parecer que tienen causa de espantarse. (630, mi énfasis)
En el Coloquio de los perros, de Miguel de Cervantes también se anticipa el uso de las
nociones de milagro y portento como actos de cualidad extraordinaria. Mofándose de su facultad
para “hablar de forma racional,” Cipión, uno de los perros protagonistas describe dicha habilidad
como un “suceso milagroso,” nunca visto en el reino animal, ni mucho menos en el espacio
liminal representado por el Hospital de la Resurrección. En diálogo con su compañero Berganza,
Cipión dice: “Así es la verdad… y viene a ser mayor este milagro en que no solamente
hablamos, sino en que hablamos con discurso, como si fuéramos capaces de razón, estando tan
sin ella que la diferencia que hay del animal bruto al hombre, es ser el hombre animal racional, y
el bruto, irracional” (1). Mauricio Molho ha sugerido que una de las características definitorias
del texto cervantino es la presencia de “clarividentes tangenciales, los cuales revelan la fragilidad
de la sabiduría convencional desde posiciones no integradas” (168). Tal capacidad
“extrasensorial” (la clarividencia), funciona para informar sobre acontecimientos futuros y, es
pues, la que permite al mismo Berganza declararse “portento” o “señal portentosa” porque su
“improviso hablar… se muestra y parece, tiene averiguado la experiencia que alguna calamidad
grande amenaza a las gentes” (2). La apropiación cervantina del tropo de lo extraordinario y de
lo profético alcanza a predecir cómo al interior de la Universidad de Alcalá de Henares se están
gestando dos de las enfermedades que acabarán con el conocimiento: una plaga de médicos de
poco intelecto, y la peste real que asecha el territorio (2). En su interés por hacer de la literatura
un “paradigma de la producción de verdades durante el Siglo de Oro” (Dopico 382), Cervantes
intenta resolver los dilemas del porvenir español, evadiendo los principales controles de
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autoridad. Sus personajes tienen más fe en las palabras de la Camacha, “una discípula de gran
hechicera,” quien después de besar a Berganza, les otorgó a los canes el poder de hablar.
Ella [la Camacha] congelaba las nubes cuando quería… traía los hombres en un instante
de lejas tierras, remediaba maravillosamente las doncellas que habían tenido algún
descuido en guardar su entereza, cubría a las viudas deshonestas… y casaba las que ella
quería… Tuvo fama que convertía los hombres en animales, y que se había servido de un
sacristán seis años, en forma de asno. (23)
Lo sugestivo de los protagonistas modelados por Cervantes es, sin embargo, su maestría
para reconocer la señal cristiana en cualquier “embeleco, mentira o apariencia del demonio”
(29). Al final, tanto Cipión como Berganza, aunque prefieren creer que su habla en un suceso
milagroso, saben que su figura remite también a uno de esos casos portentosos que aparecen
diariamente en las noticias del imperio. Ellos, como partidarios del intelecto y de la fuerza de la
naturaleza, no dejarán de creen en su capacidad dialógica hasta que alguien les demuestre lo
contrario; es decir, que dos perros nunca tendrían el adiestramiento para expresar su opinión
sobre las instituciones imperiales y amonestar el conocimiento pseudo-científico y moderno.
Pero el ataque de los escritores del Siglo de Oro a las instituciones imperiales y a los
vicios sociales a través de las ideas de milagro y de portento no termina en Cervantes. Juan Ruiz
de Alarcón, inspirado en un entremés cervantino del mismo nombre, transforma La cueva de
Salamanca, en un espacio hostil y engañoso, donde prevalecen las apariencias frente a la virtud y
la verdad. Bien Jeremy Robbins ha subrayado que la mentalidad española de esta época
encuentra su expresión (y obsesión) en las “marcas identitarias del ser/ parecer y del engaño
/desengaño” (1). Tales términos se encargan, por consiguiente, de moldear los discursos y las
mentes, intentan imitar una visión distintiva de la naturaleza y del conocimiento, y ejercen una
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influencia decisiva en las preguntas sobre la agencia, la razón de estado, la fe y el honor.
Alimentada por la leyenda popular, la obra de Ruiz de Alarcón se desarrolla en la famosa cueva
de Salamanca, un enclave legendario en el que, según el imaginario popular de Castilla, impartía
clases el Diablo. En su comedia, Ruiz de Alarcón hace notar la popularidad adquirida por la
quiromancia y los saberes ocultos, indicando los múltiples secretos que esconden las ciencias, y
que su personaje central, el galán estudiante don Diego, aprendió de un Barón llamado Merlín y
del mago Don Enrico. Al saber que era un tema difícil de abordar, y para ajustar al código
moralizante de su tiempo, Alarcón niega que la cueva sea un antro de poderes malignos, ni que la
magia sea una ciencia lícita. Todo lo contrario, llegó allí por error y debía probar a sus
compañeros su destreza para distinguir entre las artes ilícitas y las “artes hermenéuticas.” El
tercer Acto (versos 640-890) contiene una apología en favor de la magia natural, dada por don
Enrico y una reprobación del “Doctor” eclesiástico. En los dos casos se considera la magia
natural como profesión lícita, aunque algunos adviertan que este “arte de sabios” conduce a la
magia diabólica, y otros desprecien el arte porque “no parece parte de la filosofía.”
En otro momento de esta “comedia de magia,” veremos a Ruiz de Alarcón volviendo a la
denominada “retórica del exceso” en la literatura barroca española. En dicha figura discursiva, el
“escritor exagera conscientemente un pensamiento, sentimiento o imagen,” llevando al lector a
encontrar el significado figurado y deseado, en lugar de aceptar el significado aparente o literal”
(2). Don Diego es, entonces, el personaje que encarna tal característica, explicando, cuestionando
y preguntando constantemente el porqué y el cómo de sus acciones o la complacencia con que
fundamenta su valor. En sus encuentros con Doña Clara, “la doncella de sus días,” Diego se halla
desconcertado y no sabe si describir a esta mujer como un milagro o como un portento, ya que la
adornan miles de “excesos”:
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Diego: Bien de mi pensamiento,
Que excesso? Que milagro? Que portento
estoy viendo? Es verdad, o desvarío?
Un pequeño rincón triste, y sombrío,
cielo ya venturoso,
es del Sol más hermoso,
que el que, por inventor del claro día,
tiranizo la humana idolatría?
Doña Clara: Ay mi bien, que te espanta?
Tus excessos me obligan a este excesso. (Acto primero, versos 879-888)
Al imaginario colectivo sobre lo portentoso, sobrenatural y preternatural en el contexto
español, confluyeron otros factores y circunstancias de la Europa renacentista y barroca. Entre
éstos, puede citarse a:
Marsilio Ficino’s revival of magic, both natural and demon imbued scholarly
Neoplatonism with a strong affinity for the occult;69 the new printing centers north and
south of the Alps spewed out the edition of books of secrets retailing household recipes,
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Marsilio Ficino (1433-1499) fue un sacerdote católico, filólogo, médico y filósofo renacentista
italiano, artífice en el renacimiento del neoplatonismo. Ficino asumió la teoría de las
emanaciones divinas y aunque mantiene abierta la posibilidad del hombre de conocer a Dios,
afirma que esto solo se logra a través de una purificación interior. En el campo teológico, las
teorías de Ficinio tuvieron una gran influencia en el siglo XV español. Desde el punto de vista
religioso se puede decir que su pensamiento puede ser interpretado como un signo de tolerancia
religiosa, un fuerte misticismo sin menoscabar el ideal humanista del hombre como el centro de
universo. Ficino logra permear el pensamiento de humanistas, legalistas y filósofos españoles
porque rompe los límites disciplinarios establecidos entre la teología, la filosofía, la ciencia, la
magia, la medicina y la astrología. Asimismo, porque las obras de Ficino se incorporan a los
diálogos, historias, versos y compilaciones legales de los escritores españoles de universidades
como Alcalá de Henares. Al respecto, ver Byme, Ficino in Spain, “Introduction: Ficino and pi
philosophia in Spain” (2015).
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virtues of herbs and stones, tricks of the trades, and ‘natural magic;’ the voyages of
exploration brought back tales and trophies of creatures and landscapes more marvelous
that anything in Pliny or Mandeville; the religious and political upheavals set in motion
by the Reformation also triggered an avalanche of crude broadsides and learned Latin
treatises that anxiously interpreted comets, monstrous births, rains of blood, and any
number of other strange phenomena as portents. (Daston, “Marvelous Facts” 81)
Así las cosas, en el siglo XVI, se avanza hacia una bifurcación mucho más clara entre el
milagro y el portento. Aunque los portentos eran el prototipo de eventos significantes o mensajes
inquietantes enviados por Dios para anunciar calamidades o catástrofes, esta categoría suministra
ahora a filósofos, escritores, humanistas (médicos)70 y reformistas del Renacimiento y del
Barroco, un nuevo campo de indagación. Dicho campo se enfoca en el estudio de las
singularidades que no podían incorporarse a los esquemas explicativos existentes (el cristianismo
y el naturalismo), vinculando las ideas de “hecho” y “evidencia” a la lectura y comprensión de
fenómenos milagrosos y portentosos. Si durante el medioevo los portentos se consideraban
señales en las cuales la voluntad divina anunciaba lo que estaba por-venir, los milagros se
asociaban con la experiencia individual de obtener la gracia divina. Luego, en el transcurso del
periodo renacentista, los portentos se transforman de “signos” a “hechos” —la explicación de un
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Según los estudios de Andrew Keitt sobre la figura del demonio, los discursos de los
denominados “humanistas médicos” jugaron un rol central en la España moderna. Ellos, “were
the physicians dedicated to recovering Greco-Roman medical knowledge. They combined a
Renaissance enthusiasm for classical literature with the empirical study of nature and the human
body, and in their philosophical and medical pursuits sought to rid Latin prose and European
medical knowledge of their medieval accretions. Like so many other intellectuals in early
modern Spain, medical humanists took a keen interest in the preternatural. Medical humanism
was nevertheless very much a part of the demonological ferment in early modern Spain and
consequently shared close connections with anti-superstition discourse as well. This, because so
many popular superstitions had to do with healing, physicians and critics of superstition found
common ground in their denunciation of folk healers” (“The devil in the Old World” 27-8).
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eclipse, la malformación del cuerpo, los usos curativos de plantas, la proliferación de la peste, la
brujería, los descubrimientos de animales—. Los milagros, por su parte, pasan a operar en el
registro de la “evidencia,” es decir, son eventos justificados a través de una certeza clara y
manifiesta de la que no se puede dudar porque ha sido determinada por la Iglesia o ha sido
comprobada en las Escrituras. En este sentido, Peter Berger destaca cómo la conexión entre lo
visible y lo invisible, entre el “hecho” y la “evidencia,” fue fundamental cuando se trataba de
revelar qué era sagrado o milagroso y preternatural o portentoso durante este periodo (112). El
sujeto católico vivía en un mundo en el que lo sagrado era mediado a través de una variedad de
canales: los sacramentos de la iglesia, la intercesión de los santos, la erupción recurrente de lo
“sobrenatural” en los milagros, y una continuidad del ser entre lo visto y lo invisible.

1.4 El mundo colonial: el milagro y el portento se
trasladan al Nuevo Mundo
Los cambios provocados por la expansión territorial de las metrópolis europeas, por los
adelantos científicos y por el contacto con nuevas culturas durante el siglo XVI, producen una
transformación en los modos de comprender y de interpretar lo extraordinario en el Nuevo
Mundo. Las narrativas relacionadas con actos divinos y profanos incrementan a medida que se
ensancha el conocimiento del mundo y se agudiza el problema cristiano —los pueblos no
evangelizados y la proliferación de falsos dogmas—. Asimismo, la escritura reafirma la
obligación imperial de fundar instituciones en ultramar y de evangelizar a nuevos pueblos a
través de manifestaciones asociadas a lo místico y lo espiritual. En el proceso de trasladar y
fundar imaginarios colectivos, fue central para el virreinato novohispano, “mostrar cómo la
presencia de lo divino en su tierra se convirtió en uno de los puntos centrales de orgullo. La
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existencia de portentos y milagros hizo de la Nueva España un lugar igual o tan paradisiaco
como Jerusalén, cuna de la iglesia apostólica” (Rubial García, “Tierra de prodigios” 42).
En lo milagroso y lo portentoso, los laicos vieron pues un elemento clave para la formación de
la conciencia colectiva.
Con el delineamiento de los imaginarios y las representaciones sobre el milagro y el
portento, se despliegan dos agendas escriturales que se extienden a los territorios transatlánticos,
incluida la Nueva España. La primera de ellas, de carácter social y teológico, se enfoca en
combatir la superstición y la herejía, y se apoya, en gran medida, en institucionalización de la
Inquisición y en la respuesta que la Iglesia va elaborando respecto al movimiento Reformista. La
segunda agenda, de carácter filosófico y humanista, se concentra en la explicación
fenomenológica y científica de eventos y seres excepcionales, siendo auspiciada por sucesos
como el avance de la ciencia, los viajes transoceánicos y la conquista de los espacios americanos.
Siguiendo estas direcciones, se ajustan los modelos e imaginarios colectivos referidos a lo divino
y a lo sobrenatural en el México colonial.
En el primer caso, la percepción de la Inquisición y de la Iglesia católica sobre el
imaginario milagroso siguió cumpliendo varios de sus roles tradicionales: persistió en los
principios patrísticos y de la Edad Media como los instrumentos eficaces para convertir al no
creyente y renovar la fe; sirvió como ilustración de la gracia divina con la cual estaban dotados
santos, ángeles y otras figuras místicas; e ilustró la superioridad de la deidad cristiana sobre las
fuerzas de la naturaleza. El análisis de lo sobrenatural, desde la teología escolástica y la regla
inquisitorial, “realzó la credibilidad del milagro cristiano frente a las continuas dudas expresadas
por los no creyentes, los herejes y los cristianos vacilantes” (Goodich, Miracles 26). En el
contexto peninsular, el Santo Oficio dependía de los Reyes Católicos, quienes, tras la expedición
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de la Bula del 1ro de noviembre de 147871 por el Papa Sixto IV, fueron facultados para elegir
inquisidores en Castilla y luego en Aragón en 1481 (Comella 38-9). Esta potestad permitió a la
Corona perpetuar un aparato burocrático moderno y hacer frente a la amenaza de seguridad
nacional representada por los judaizantes, los herejes, y cualquiera de sus prácticas “contranaturales.”72 En casos de “bigamia, actos sexuales, pactos con el demonio, o brujería (Lewis 37),
la Inquisición orientó sus esfuerzos hacia la defensa de la integridad de la fe y el dogma. A pesar
de que la Inquisición fue establecida para ocuparse, entre otras cosas, de los grupos conversos, su
jurisdicción abarcaba todos los aspectos de la herejía, incluyendo a los moros convertidos, a los
místicos, y a los individuos que habitaban en los espacios coloniales, como se analizará en el
segundo capítulo. Aquí, es necesario subrayar que la entidad inquisitorial se esforzaba en purgar
las influencias judías e islámicas de la Península y su alcance se extendía al protestantismo, el
alumbradismo,73 y la recepción del erasmismo a principios del siglo XVI. El pensamiento de
Erasmo de Rotterdam será, en efecto, central para entender la persecución de los llamados
“falsos místicos” —personas que tenían experiencias de carácter divino y extraordinario, y
quienes eran definidos bajo parámetros ortodoxos como la levitación, los estigmas, las visiones y
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Bula Exigit Sincerae devotionis.
Este término, prácticas contra-natura, se refiere a eventos accidentales de la naturaleza como
inclinaciones sexuales, hábitos o intenciones en amenazan el orden establecido por la naturaleza
(Tortorici 4). Un examen detallado a este concepto, desde la perspectiva inquisitorial y la
sexualidad en el contexto colonial latinoamericano, se encuentra en las investigaciones y
compilaciones de Zeb Tortorici Sexuality and the Unnatural in Colonial Latin America (2016) y
“Against Nature: Sodomy and Homosexuality in Colonial Latin America” (2012), y en el
segundo capítulo de esta investigación.
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Los alumbrados fueron un movimiento religioso español del siglo XVI en forma de secta
mística, que fue perseguida por considerarse herética y relacionada con el protestantismo. Tuvo
su origen en pequeñas ciudades de Castilla alrededor de 1511, y adquirió carta de naturaleza a
partir del Edicto de Toledo de 1525, promulgado por el inquisidor general, el erasmista Alonso
Manrique. Los alumbrados pueden englobarse dentro de una corriente mística similar
desarrollada en Europa en los siglos XVI y XVII, denominada iluminismo.
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las profecías catastróficas— (Jaffary 19). La recepción de la obra de Erasmo por parte de los
miembros de la Iglesia católica dilató, asimismo, la compresión del milagro y el portento, porque
rechazaba todas aquellas ceremonias litúrgicas en las que se “entraba” en contacto con Dios.
Además, el erasmismo criticaba la corrupción y los abusos perpetrados por los eclesiásticos
(Bataillon 147; Goñi Gaztambide 117).
El movimiento reformista tenía sus raíces en la Iglesia católica, incluso antes de la
aparición de Martín Lutero y de la adopción de la obra de Erasmo en la Península.74 En España,
“basta decir que la Reforma empezó en tiempos de los Reyes Católicos y continuó en todo el
siglo XVII; que a ella contribuyó en gran manera la Inquisición, pero que la gloria principal
recayó en Isabel y en su confesor Fray Francisco Jiménez de Cisneros” (Lynch 77). Cisneros, no
sólo fue el encargado de promover las órdenes monásticas, sino también fundó la Universidad de
Alcalá, centro comisionado para los estudios teológicos, canónicos y para el avance de las
humanidades, las lenguas y la medicina. De igual modo, el renacimiento religioso impulsado por
Cisneros condenó la publicación de tratados místicos que, según él, “ofrecían analogías evidentes
con las de la revolución religiosa que conmovía por entonces a Europa, y que palabras como
protestantismo o reforma resumían de manera engañosa” (Bataillon 194). Dentro de tales textos,
se hacía alusión a nuevas manifestaciones “milagrosas,” de ahí que semejantes experiencias
fuesen condenadas por la Inquisición como actos herejes y supersticiosos. Ejemplo de ello, fue
El libro de la oración y meditación (1554), del dominico Fray Luis de Granada (1504-1588),
quien había compuesto un tratado de carácter ascético, el cual versaba sobre el mejor modo de
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Así lo señalan Marcel Bataillon, John Lynch y Ralph Del Colle. Sobre el primer autor, ver el
capítulo IV “Iluminismo y Eramismo,” de su texto Erasmo y España, estudios sobre la historia
espiritual del siglo XVI (194-263); sobre el segundo, revisar el apartado “Reformadores y
Humanistas” en su texto Los Austrias (1516-1700) (77-86); y sobre el tercero, ver “Miracles in
Christianity” (240-44).
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orar, la forma de evitar las tentaciones y los engaños mundanos, la práctica de la virtud y el valor
de la religiosidad interior, en la línea de Erasmo. Igualmente, se citan textos como De la lección,
meditación, oración y contemplación, de Santo Tomás de Villanueva (1486-1555), un fraile
agustino, quien previno al ser contemplativo de los errores a los que podía ser sometido por el
demonio y que podía arrastrarle a la herejía; y el Tercer Abecedario (1525-1527), de Francisco
de Osuna (1492-1541), quien defendió y se convirtió en el fundador del método contemplativo
del “recogimiento.”75
Pero el renacimiento religioso de Cisneros y su persecución a los métodos místicos no
condujo del todo a resultados favorables para la fe cristiana. Por el contrario, se produjo un
aumento significativo en la desconfianza ante cualquier forma de espiritualidad, lo que llevó a la
Iglesia católica a adoptar formas cada vez más complejas de culto religioso. El catolicismo pidió
que el clero desempeñara un papel más significativo en la regulación de la espiritualidad de los
laicos. Promovió los sacramentos cristianos y alentó manifestaciones externas de piedad, como
desfiles, concursos y, más prominentemente, el culto de la Virgen María y los santos (Taylor,
Theater 170-1). La ortodoxia católica exaltó “la forma sobre la sustancia” —idea de la
transubstanciación— y alentó a los fieles a participar en actos piadosos y en buenas obras,
rechazando la idea de que solo la gracia era necesaria para garantizar la salvación. Historiadores
como Nicholas Griffiths y Fernando Cervantes han señalado que la naturaleza de la práctica
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La versión más radical es esta forma de misticismo, resaltaba la unión pasiva del alma con
Dios, mientras que otras de sus derivaciones —“el dejamiento”—, creía en la idea de una acción
milagrosa de Dios en el hombre. Dios era para estos místicos, una representación del milagro
cotidiano del amor: “el amor de Dios, para quien sabe comprenderlo, no es sólo el término de la
vida espiritual, sino también su principio. Es divino por su fuente lo mismo que por su objeto”
(Bataillon 200).
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religiosa durante la Reforma católica fue, incluso, más efectiva que la del protestantismo, al
abordar la conversión de los naturales del Nuevo Mundo (15-8).
En respuesta a las políticas de Cisneros, los reformadores promovieron el rol activo de
Dios en el orden creado y defendieron la existencia de una demonología, dedicándose a
recolectar evidencias de portentos y providencias especiales (Cameron 22). En otras palabras, los
protestantes continuaron creyendo en intervenciones especiales de lo divino y lo sobrenatural.
Dentro del imaginario de lo milagroso y lo portentoso, debe resaltarse que la Reforma tampoco
abolió el mundo de los ángeles caídos ni eliminó la creencia en la brujería y la hechicería. Los
teólogos protestantes no vieron nada inapropiado en la documentación de manifestaciones
extraordinarias de lo sagrado en la vida cotidiana, prestando atención a aquellos eventos que
ocurrían para advertir a la gente de su predicamento y del cumplimiento de sus deberes
religiosos. Sobre este punto, Juan Calvino, en la Institución de la religión cristiana (1536),
amonestaba las acciones de falsos profetas y de sujetos que representaban episodios prodigiosos
dentro de la institución católica:
Estos milagros de virtudes y manifiestas operaciones que se distribuían por la imposición
de las manos han cesado. Porque convino que la nueva predicación del Evangelio y el
nuevo reino de Cristo fuesen ensalzados y engrandecidos con milagros tales como jamás
habían sido vistos u oídos. Mas al hacer el Señor que cesaran, no por esto ha dejado y
desamparado a su Iglesia, sino que ha demostrado que la magnificencia de su reino y la
dignidad de su Palabra quedaban suficientemente puestas de manifiesto. En que, pues,
¿estos farsantes siguen a los apóstoles? Con su imposición de manos deberían conseguir
que la virtud del Espíritu Santo al momento se mostrase con toda evidencia. (Vol. II,
Libro IV, cap. XIX, 1144)
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Para Calvino y Martín Lutero los milagros no eran, pues, necesarios, ya que a través de la
predicación del evangelio se revelaban los verdaderos profetas. Esta posición no sólo ayudó a los
reformadores en su polémica contra los “excesos milagrosos” de la devoción católica en España
y en América, sino que mantuvo en jaque aquellas tendencias de la Reforma donde el entusiasmo
religioso echó raíces. Con la aprobación de nuevas formas de culto religioso que sancionaban la
comunicación directa entre cristianos y Dios, a través de la oración y la contemplación de la
Biblia, el protestantismo celebró la simplicidad y restó importancia al uso de imágenes sagradas
y ritos ceremoniales.
Por otra parte, y ante la rápida divulgación de los principales textos reformistas en la
Península, las autoridades eclesiásticas vigilaron los límites de lo milagroso y lo portentoso
contra las incursiones de fanáticos protestantes o de impostores religiosos. Funcionarios de la
Iglesia condenaron lo que percibían como una epidemia de “autoproclamados” profetas y
visionarios del milagro. En 1589, por ejemplo, el teólogo jesuita Pedro de Rivadeneyra
amonestaba a “la multitud de mujeres malvadas y engañadas que hemos visto en muchas de las
ciudades más ilustres de España, quienes con sus trances, revelaciones y estigmas han excitado y
engañado a sus sacerdotes y confesores” (Tratado 439, cit. por Kagan 115).76 Sueños, visiones y
éxtasis se convierten, de esta manera, en las tres principales formas de misticismo y, a la vez de
falsa santidad, adoptadas por religiosos y sujetos del común para simbolizar eventos milagrosos e
informar sobre predicciones portentosas. Cuando hombres y mujeres experimentaban sueños,
visiones o momentos de éxtasis, “transmitían sus significados y actuaban en respuesta a los
mensajes proféticos de sus pesadillas… ellos volvían a imaginar los límites del mundo y
negociaban respuestas individuales y comunitarias a circunstancias históricas” (Plane y Tuttle 3).
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Tratado de la Tribulación, cáp. LX, 439, cit. por Kagan 115.
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Los sueños proféticos y las visiones milagrosas constituyeron, por eso, evidencia de experiencias
significativas; eran fenómenos que mediaban entre personas o entre diferentes registros de la
vida social, dando forma al imaginario colectivo español y al de sus colonias.
Aunque son muchos los casos de sueños y visiones que se registraron durante los siglos
XVI y XVII en los tribunales de la Inquisición o al interior de los conventos españoles,77
mencionamos dos historias que “cruzaron el Atlántico” e influyeron en la definición de las
llamadas por Asunción Lavrin “Brides of Christ” y por Elisa Sampson Vera Tudela “Colonial
Angels” de la Nueva España. Las profecías de Lucrecia de León y las visiones de Santa Teresa
de Ávila fueron parte de la transferencia cultural española y europea al Nuevo Mundo. El
cristianismo y su expresión católica estaba representada por los símbolos de una religión
impuesta sobre una tierra parcialmente evangelizada. Estas mujeres, “representaban una
comprensión de las supuestas cualidades de género que convertían a las mujeres en depositarias
de una forma especial de espiritualidad, considerada deseable en la construcción de una nueva
sociedad” (Lavrin, Brides 10).
Asimismo, sus historias de vida se convirtieron en recuentos místicos que estimularon la
escritura hagiográfica en las colonias, auspiciaron la fundación de cultos a santos en el contexto
americano y alteraron las formas de heterodoxia cristiana en el territorio novohispano.78 Tanto en
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Múltiples casos se presentan en los estudios y compilaciones de: Ann Marie Plane y Leslie
Tuttle, Dreams, Dreamers, and Visions: The Early Modern Atlantic World (2013); Mary E.
Giles, Women in the Inquisition: Spain and the New World (1999); Mary Elizabeth Perry y Anne
J. Cruz, Cultural Encounters: The Impact of the Inquisition in Spain and the New World (1991);
y Lisa Vollendorf, The Lives of Women: A New History of Inquisitional Spain (2005), entre
otros.
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Para profundizar en este asunto, ver los más representativos estudios sobre la vida y escritura
conventual en el virreinato de la Nueva España durante la colonia. Josefina Muriel, Cultura
femenina novohispana (1994); Asunción Lavrin, Brides of Christ: Conventual Life in Colonial
Mexico (2008), “Female visionaries and Spirituality” (2007); Electra Arenal y Stacey Schlau,
Untold Sisters: Hispanic Nuns in their Own Works (1982); Antonio Rubial García, “Los santos
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el caso de Ávila como en el de León, se observa la posición ambigua que la Iglesia mantenía con
respecto a la profecía, así como las dificultades que revestía la distinción entre falsos profetas y
quienes decían transmitir mensajes de Dios. Estas mujeres “carismáticas” no solo ejercían el
magisterio espiritual sobre clérigos y llamaban la atención de inquisidores. Elisabeth Perry ha
indicado que también desempeñaban funciones de poder como símbolos de santidad y ejercían
un liderazgo social que podía trastocar los sistemas tradicionales de dominación masculina (10210). Por esta razón, la persecución inquisitorial no iba dirigida únicamente a castigar sus visiones
portentosas o sus delirios religiosos. Las denuncias sobre León y Ávila que llegaron a oídos de la
inquisición pretendían acabar con la “feminización de la religión” (Fernández de Luzón 9),
restringiendo su participación en los medios escriturales y en el ambiente cortesano de la época.
Las acusaciones imputadas contra León, Ávila y otras mujeres —religiosas y laicas—,
indicaban, igualmente, cómo la Contrarreforma se ocupó de intensificar el ritmo de la confesión
en los países católicos, y por qué intentaba imponer reglas al examen de sí mismo. Las formas de
misticismo de León y Ávila se acercaban más a las prácticas heréticas de los alumbrados, cuyo
“orgullo satánico fue alimentado por visiones intoxicantes” (Franco, Plotting 5) que, a modelos
femeninos, capaces de proporcionar orientación sobre la corrección y el decoro en la práctica
religiosa (Vera Tudela x). Es interesante recordar que, sobre este punto, Michel Foucault ha
afirmado que, durante la Contrarreforma, la Iglesia católica atribuía cada vez más importancia a
la penitencia —y quizás a expensas de otros pecados— a todas las insinuaciones de la carne y
del espíritu. “Pensamientos, deseos, imaginaciones voluptuosas, delectaciones, movimientos

milagreros y malogrados de la Nueva España” (1993); Stephanie Kirk, Convent Life in Colonial
Mexico (2007); Elisa Sampson Vera Tudela, Colonial Angels (2000); Jean Franco, “Writers in
Spite of Themselves: The Mystical Nuns of Seventeenth-Century Mexico” (1989); y Mónica
Díaz, Indigenous Writings from the Convent (2010).
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conjuntos del alma y del cuerpo, todo ello debía entrar en adelante, y en detalle, en el juego de la
confesión y de la dirección” (Historia I, 14). De ahí, que las narrativas relacionadas con visiones
o formas particulares de espiritualidad no fueran totalmente aceptadas por la jerarquía
eclesiástica (Lavrin, “Female” 162) y, por consiguiente, fueran aludidas por los confesores como
una “demostración de un deseo insalubre de publicidad suprimida” (Franco, Plotting 5).
El personaje de Lucrecia de León, como profetisa laica, es bastante atípico. En contraste
con las mujeres visionarias que encarnaban cualidades espirituales (ayuno, mortificación)
asociadas con el modelo de santidad, ella servía a la corte de Felipe II. Nunca afirmó haber
experimentado una unión mística con Dios, ni haber vivido momentos de éxtasis, estigmas o
levitaciones. Tampoco pretendió ser una santa, ni lo pensaron así sus coetáneos. Lucrecia de
León se arriesgó a asumir la función social de los profetas apocalípticos y a proclamar la
certidumbre de una utopía imperial que implicaba un cuestionamiento radical del orden religioso
y político establecido. Fue presa
por aver sido inducida y testificada de aver dicho que desde que fue pequenia de poca
hedad començo a soniar y tubo muchos suenios en los quales decia que se le aparecia la
Santisima Trinidad, Dios por si mismo, Nuestro Senor, Moyses y Elias, virgenes del
cielo, San Juan Bautista… y San Pablo apostol, llamandole el viejo pescador y San Lucas
evangelista, al qual llama el pescador mozo […] Que estando durmiendo, [ellos] la
llevaron a diversos lugares de la tierra y mar y a diferentes reynos y provincias y le
mostravan varias visiones de guerra y de paz, de placer y espanto representandole cossas
adversas y prosperas y portentos y la perdition y destruction de todos los Reynos.79
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Cit. por Jesús Imirizaldu en Monjas y beatas embaucadoras, 65-6.
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Lo llamativo de la historia de León, es que cuando su voz entró en el circuito de la
cultura escrita mediante la transcripción de sus sueños, y comenzó a ser escuchada por un
público más amplio, la Inquisición la condenó. Su figura remitía a una “profeta de plaza”
(Kagan, “Politics” 107), cuyos pronósticos constituían una amenaza política directa para la
monarquía. Lucrecia soñó también con la pérdida de la Gran Armada, con la destrucción y
restauración de España, y con el advenimiento de una época dorada. Ciertamente, en una
coyuntura crítica, como la de finales del siglo XVI (con una situación internacional cada vez más
inestable, malas cosechas, peste, e incremento de la presión fiscal), los sueños de Lucrecia
podían interpretarse como una incitación a la revuelta. Mientras que algunos autores como
Richard L. Kagan y Juan Blázquez Miguel,80 han sugerido que Lucrecia fue manipulada o
utilizada por la corte de Felipe II, hay considerable evidencia de que la atención que clérigos y
gobernantes dedicaron a sus sueños demuestra la credulidad de éstos y consecuente aceptación
de las narraciones de Lucrecia. Cómo esta joven de educación limitada logró tejer en sus sueños
un tapiz de figuras bíblicas, preocupaciones políticas, referencias históricas, visita a reinos
lejanos, visiones de guerra y paz, sigue siendo aún un tema de controversia. Su historia revela
una imaginación vívida y la inteligencia de una figura “picaresca” que tuvo acogida en los
confines americanos de la mano de Guillén de Casaos, un astrólogo español, quien además vino
a la Nueva España en la posición de gobernador de Yucatán entre 1576 y 1578 (Kagan 112).
Casaos, quien decía tener visiones derivadas de fuentes divinas, había sido el encargado de
transcribir y publicar varios de los sueños de Lucrecia en el contexto novohispano, haciendo que
su modelo se reprodujera, aunque con ciertas alteraciones.
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Richard L. Kagan, Lucrecia's Dreams: Politics and Prophecy in Sixteenth-Century Spain
(1990) y Juan Blázquez Miguel, Sueños y procesos de Lucrecia de León (1987).
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La influencia que en el contexto español y transatlántico adquieren las obras de místicos
como Santa Teresa de Ávila —y su correligionario San Juan de la Cruz— fue, sin lugar a dudas,
mayor que la de Lucrecia de León. Estos religiosos “revolucionaron” las normas de la Orden de
los Carmelitas Descalzos y se encargaron de reformar los fundamentos del cristianismo y de la
vida conventual, en materia de ascetismo y vocación religiosa. Gracias a la temprana publicación
de sus textos (1588), aunada a la creciente popularidad a causa de su canonización (1622), los
escritos de Santa Teresa adquirieron una amplísima distribución en todos los dominios de la
monarquía hispánica. Doris Bieñko, advierte que las biografías sobre la monja avileña, impresas
en la Península, constituyeron un vehículo de propagación del modelo de su vida y el
instrumento perfecto para transformar su imagen en milagro alegórico (168). Hagiografías y
recuentos de eventos extraordinarios fueron registrados tempranamente en compendios como la
Vida y milagros de la esclarecida virgen Santa Teresa, de Antonio de la Encarnación (1614) y
en la Vida, virtudes y milagros de la bienaventurada virgen Teresa de Jesús, de Diego de Yepes
(1776). En ambos textos, vale la pena resaltar el simbolismo asignado al nombre de esta
Carmelita Descalza:
Pusieronle por nombre Teresa, guiados por Dios, que sabia los milagros, y maravillas que
en ella, y por ella avia de hazer. Porque Teresa, es lo mesmo que Tarasia, nombre antiguo
de mujeres, y Griego, que quiere decir milagrosa. Y ciertamente tal nombre, quadrava
bien a la que avia de ser un prodigio de naturaleza, una estrella milagrosa de la gracia, y
un eipectaculo de la sanctidad, y la perfeccion al mundo. (Yepes 10)
Con la profusión de esta clase de textos y los escritos de Santa Teresa en el mundo
transatlántico, el modelo teresiano pronto se transformó en un paradigma y en un referente a
imitar. Las monjas y las beatas asimilaron e incorporaron este modelo experiencial y espiritual,
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retomando las cartas y argumentos de Ávila como un ideal discursivo y de lectura (Bilinkoff
107). Esto, porque a través de sus obras, Santa Teresa propuso una nueva manera de concebir la
religiosidad, afincada en la introspección y la relación directa con Dios.81 Su ejemplo constituía
una oportunidad de actuación, realización y afirmación personal para las mujeres, en una
sociedad en la que tenían pocos campos de acción y restricciones (Rhodes 34).82 Dado que sus
obras se leían en conventos femeninos y en beaterios españoles, muchas mujeres trataron de
emular su trayectoria mística y su conexión con Jesucristo (Rubial García, La santidad 177).
Según Robin Ann Rice y José Manuel Pedrosa, la hagiografía de la monja avileña transitó
prontamente entre los terrenos históricos y los cánones novelescos, traduciendo la complejidad
de su misticismo en asociación con lo portentoso y lo milagroso como códigos comunes en el
ámbito hispano (130/623). Y es que cuando se examinan libros como el Camino a la Perfección
(1567), el Libro de las Fundaciones (1573-82) y el Libro de las Relaciones (1573), se observan
múltiples relatos en los que Santa Teresa da cuenta de una sucesión de eventos maravillosos y
portentosos concernientes a los conventos de los Carmelitas.83 Se refiere, por ejemplo, a los
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En su estudio sobre Santa Teresa, Gisela von Wobeser destaca que el pensamiento y la obra de
esta monja devengaron en la fundación de una corriente teológica llamada “teología mística,” la
cual muchos tratadistas consideraron uno de los pilares de la doctrina católica. Incluso, Wobeser
subraya cómo Antonio Núñez de Miranda, reconoció los méritos de Teresa “en su vida,
relaciones, consultas y aprobaciones,” junto con “los actos positivos y escritos de su primogénito
discípulo san Juan de la Cruz”; otros teólogos de la época, como fue el caso de Joseph de Francia
Vaca, la consideraron, junto con santo Tomás de Aquino, la máxima autoridad en asuntos de
teología mística (105).
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La fundación de conventos femeninos de Carmelitas Descalzas en México contribuyó a la
difusión de las obras y del pensamiento de Santa Teresa. A finales del siglo XVII existía el de
San José de Puebla, el de Santa Teresa de Guadalajara y el de Santa Teresa la Nueva, en la
Ciudad de México (Ramos 57-83).
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En especial, los extraños eventos ocurridos en la fundación del convento de San José del
Carmen en Medina de Campo (cáp. 14) y la fundación del monasterio de Nuestra Señora de la
Anunciación (cáp. 20) en el Libro de las Fundaciones.
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mandatos divinos recibidos por las monjas en sus ejercicios de obediencia,84 o la salvación de
mujeres que padecían extrañas enfermedades. Un caso particular se registra en el establecimiento
del convento de San José del Salvador, cuya fundadora, doña Catalina, padeció constantes
dolencias desde que se dispuso a tal construcción. Según narra Santa Teresa,
[Catalina] tenía calentura continua ocho años había, hética y tísica, hidrópica, con un
fuego en el hígado que se abrasaba, de suerte que aun sobre la ropa era el fuego que se
sentía y le quemaba la camisa, cosa que parece no creedera, y yo misma me informé del
médico de estas enfermedades que a la sazón tenía, que estaba harto espantado. Tenía
también gota artética y ciática. Una víspera de San Sebastián, la dio nuestro Señor tan
entera salud, que ella no sabía cómo encubrirlo para que no se entendiese el milagro.
Dice que cuando nuestro Señor la quiso sanar le dio un temblor interior, que pensó iba ya
a acabar la vida. Su hermana y ella vio en sí grandísima mudanza, y en el alma dice que
se sintió otra, según quedó aprovechada. Y mucho más contento le daba la salud por
poder procurar el negocio del monasterio. (Libro de las Fundaciones, cáp. 22, 649)
Los componentes que aparecen en el relato de Santa Teresa giran en torno a la vocación
como consecuencia de un proceso de predestinación divina. Frecuentemente está presente el
tema del deseo del martirio y su disposición a participar en la empresa evangelizadora. Otros
temas recurrentes y abordados son las visiones, profecías y revelaciones, entre las cuales
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En el relato sobre la fundación del monasterio de San José de Salamanca, Santa Teresa
advierte a las prioras sobre el valor de las mortificaciones: “Así que unas sufrirán grandes
mortificaciones, y mientras mayores se las mandaren gustarán más, porque ya les ha dado el
Señor fuerza en el alma para rendir su voluntad; otras no las sufrirán aun pequeñas y será como
si a un niño cargan dos hanegas de trigo, no sólo no las llevará, mas quebrantarse ha y caeráse en
el suelo. Porque no ha de pensar ninguna que ha de hacer Dios milagro, como le hacía con los
santos: hartas cosas hay en que ejercite la perfecta obediencia” (Libro de las Fundaciones, cáp.
18, 631).
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destacan las asociadas al purgatorio (Bieñko 172). Semejantes experiencias extraordinarias,
fueron las que hicieron de la Santa de Ávila un ejemplo de observancia para las monjas
mexicanas del siglo XVII, las cuales abrazaron su imagen y su cultura religiosa. En lo relativo a
las visiones y a los procesos de curación de carácter milagroso, éstos se entendieron como
favores especiales de Dios y como una recompensa por su amor, su observancia y su fe. Fue por
el privilegio de las visiones y de las curaciones que las religiosas alcanzaron una conexión
especial con la divinidad, pues bien ha recalcado Lavrin cómo “images of fire and burning were
used, but unutterable happiness, the nullification of all cares, the enrichment of the soul beyond
description, were the norm to convey the ultimate meeting of the soul with its creator” (Lavrin,
“Female” 166). A pesar de que la obra de la Santa de Ávila fue definida por los inquisidores
como “embustes y engaños perjudiciales a la república cristiana” y sus manuscritos son un
testimonio de la posición del Santo Oficio ante los peligros del iluminismo (Beltrán de Heredia
500), Santa Teresa es, quizás, el mejor ejemplo de piedad mística femenina en España. Su vida
sirve como punto de comparación al de otras mujeres e individuos que pasaron a ser el símbolo
de eventos milagrosos o de “encarnaciones del mal” en la Nueva España (Rubial García, “Los
santos”).
Finalmente, tampoco debemos olvidar la abundante literatura de carácter devocional que
empezó a circular en el México del siglo XVI y XVII: meditaciones, ejercicios, diálogos con el
alma, o sumas espirituales. Todas estas obras eran, por lo general, recomendadas por los
confesores, y constituían una especie de manual para guiar el alma en el camino de la perfección
y para codificar la adquisición de conocimiento (Kirk, Sor Juana 7). Uno de estos textos, los
denominados Ejercicios espirituales (1548) de San Ignacio de Loyola, tuvo un éxito enorme en
la religiosidad de la época y en la constitución de la ejemplaridad cristiana y erudita en la Nueva
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España. Con ello, en el ámbito eclesiástico se consolidan las instancias que harían posible la
recepción de las ideas propugnadas por la Contrarreforma en el territorio novohispano. Los
concilios provinciales, en especial el tercero, celebrado en 1585, dispusieron las nuevas normas
sobre el culto a las imágenes y la veneración a los santos y consolidaron una posición abierta
alrededor de lo milagroso al adoptar los principios surgidos en Trento (Rubial García, “Cuerpos”
15). A medida que la colonia se desarrollaba, autoridades religiosas como el obispo de Puebla,
Juan de Palafox, promovió la participación popular en las devociones a la Virgen María. A raíz
de la Reforma, la iglesia católica exigió una regulación más estricta de las experiencias místicas
y sobrenaturales. Expresiones místicas proliferaron, pues, en la España post-tridentina y en sus
colonias.
Avanzando en la segunda de las agendas escriturales que auspiciaron la definición y
representación de eventos y sujetos milagrosos y portentosos en el Nuevo Mundo, debe
destacarse la llegada y recepción de tratados médicos sobre el morbo, la peste y las plagas que
azotaron a Europa durante los siglos XVI y XVII.85 Compendios como el elaborado por el
médico y profesor aragonés Joseph de Rivilla Bonet y Puello, Desvíos de la naturaleza, hace
parte de la literatura médica que migró y permitió la explicación de rarezas biológicas en el
ambiente virreinal. Dicho texto fue impreso y publicado en la ciudad de Lima en 1695, con
motivo de la solicitud que le hiciera el virrey Melchor Fernández Portocarrero al Protomedicato
de la Universidad de San Marcos de Lima, para dictaminar el nacimiento de siameses. En
tratados como éstos se destacan las cualidades extraordinarias de ciertos cuerpos que se
apartaban de la norma orgánica y cristiana. Como advertía el médico aragonés, estos sujetos
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Praelectiones Marciae, siue Commentaria in Thucydidis historiam, seu narrationem, de peste,
por Fabio Paolini (1603); Isbrandi de Diemerbroeck Tractatvs de peste: in quatuor libros, por
Alexander Maffaria (1665), entre otros más.
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podían considerarse “monstruos, prodigios, ostentos o portentos” (3). Todos ellos, remitían a
monstruosidades humanas (3), tenían la tendencia de adorar ídolos y demonios (29), y
demostraban “una falta de la naturaleza, la qual no consigue por corrupción de algún principio…
la metaphorica y elegantemente parekbasis, o parepka… las exclusiones, digresiones o desvíos la
naturaleza” (10).
En el transcurso del siglo XVI, tres compendios más serían elementales para las lecturas
de los milagros y portentos americanos. El primero, es el tratado de Ambroise Paré (1509-1590),
Monstruos y prodigios (1573), en el que se estudian y equiparan los “portentos” a seres con
deformaciones físicas, a animales fantásticos, e incluso, a individuos marginales como mendigos
y criminales, quienes simbolizan las desviaciones de la norma social. Desde un punto de vista
médico, Paré sostiene una posición relativista en la que distingue entre las trece causas de la
monstruosidad86 y los seres “ejemplo de la gloria de Dios” (22). El segundo compendio es un
texto dedicado a fenómenos paranormales, El ente dilucidado (1676), de Fray Antonio de
Fuentelapeña, el cual es una enciclopedia de elementos maravillosos que dedica varias páginas al
poder de la imaginación. Sus reflexiones siguen el causalismo inspirado en las doctrinas
aristotélicas y tomistas, haciendo énfasis en la naturaleza de duendes o fantasmas, y en lo que él
determina como “animales invisibles o animales corpóreos vivos e irracionales, que no son
ángeles ni demonios, ni tampoco ánimas separadas o unidas a un cuerpo” (Dacosta 71). El tercer
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Según Paré, las causas de los monstruos son varias. La primera es la gloria de Dios. La
segunda, su cólera. Tercera, la cantidad excesiva de semen. Cuarta, su cantidad insuficiente.
Quinta, la imaginación. Sexta, la estrechez o reducido tamaño de la matriz. Séptima, el modo
inadecuado de sentarse de la madre que, al hallarse encinta ha permanecido demasiado tiempo
sentada con los muslos cruzados u oprimidos contra el vientre. Octava, por caída, o golpes
asestados contra el vientre de la madre, hallándose ésta esperando un niño. Novena, debido a
enfermedades hereditarias o accidentales. Décima, por podredumbre o corrupción del semen.
Una décima, por confusión o mezcla de semen. Duodécima, debido a engaño de los malvados
mendigos itinerantes. Y decimotercera, por los demonios o los diablos” (22).
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tratado, la Primera parte de las demostraciones catholicas y principios en q[ue] se funda la
verdad de nuestra christiana religión (1593), fue compuesto por Fray Juan Baptista Fernández,
de la Orden de San Francisco. En este compendio se señala “qué cosa era un portento, un
prodigio y un ostento, y cómo se podían diferenciar entre sí.” Aquí, se separan los portentos
naturales y sobrenaturales de los falsos portentos o portentos del demonio, siguiendo
exactamente lo ya propuesto por San Isidoro de Sevilla.
En los siglos sucesivos, la escritura colonial dará luz a narraciones que interpretan un
amplio rango de milagros y de portentos: desde salvaciones en medio de calamidades, curaciones
por intersección de místicos e iluminados, pasando por lecturas dadas a los astros, inundaciones,
nacimientos de taras o representaciones idolátricas y heréticas de indígenas y afrodescendientes.
Mientras el milagro es reservado para relatos hagiográficos y místicos, o para la descripción de
seres que demostraron un contacto directo con Cristo y con sus actos divinos; los registros sobre
lo portentoso dan paso a narraciones sobre los considerados “enemigos de Dios” en zonas
lejanas, marginales e ignotas —la India, el extremo oriental de África o los confines
occidentales—. Tratados de medicina, compendios jurídicos, relaciones de sucesos y textos
literarios se entregan compulsivamente a la recopilación de casos excepcionales que tienen lugar
dentro y fuera de la península (Pueyo 3).87 Así, cuanto más se ensancha este corpus, más obvia
resulta la imposibilidad de escalonar sus diferencias y de introducir cortes epistémicos. Llámese
caníbal, centauro, siamés, amazona, bestia, hermafrodita, sátiro, pigmeo, duende o salvaje, el
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Un estudio particular sobre cuerpos excepcionales en el contexto transatlántico, es el de Víctor
Pueyo en su libro Cuerpos plegables: anatomías de la excepción en España y en América Latina
(Siglos XVI-XVIII) (2016). Este autor analiza las representaciones de cuatro categorías de
“cuerpos plegables o geminados” en la literatura de la época: cuerpos bicéfalos (el caso de María
Ortegón y las obras de Benito Jerónimo Feijóo), cuerpos birraciales (Colón y las fábulas de
Samaniego), cuerpos bisexuados (el caso de Brigada del Río y Dulcinea del Toboso), y cuerpo
bilocados (la Dama Azul y Sor Juana Inés de la Cruz).
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catálogo de seres que ofrece el Barroco novohispano,88 representa “todas aquellas propiedades
intrínsecas, todas aquellas intensidades del ser, cuya ocurrencia cambia el mundo, y avala la
emergencia de nuevos entes, anticipando otras formas de vida” (El pliegue 103). El cuerpo
(barroco) con el cual dialoga esta investigación se apropia de una realidad textual, de una
materialidad discursiva que lo afirma como un sistema sígnico que debe ser decodificado, ya que
contiene advertencias sobre la ira de Dios y el castigo divino. La intensificación discursiva del
exceso corporal y espiritual se nutre de este tipo de representaciones, las cuales se aplican tanto a
los sujetos como a los procesos culturales y a las narrativas que en ellos se originan. Por una
parte, una sus formas representacionales será la del cuerpo religioso excedido —siempre
operando dentro de un espacio precario entre la santidad y el pecado— y al cual que se atribuye
la conexión entre la escritura y la enfermedad en la búsqueda de una expresión de subjetividad
espiritual y corporal (Kirk, “Padecer o morir” 146). Otra estrategia de representación será la
construcción de identidades negativas referidas al indígena o al afrodescendiente, proceso en el
que se echa mano a los conceptos de degeneración, desvío y corrupción (Zavala 332).
“Imperfecto, patológico y excedido,” el cuerpo barroco que remite al milagro o al portento, y que
se configura en el virreinato novohispano, refiere según Mabel Moraña,
[a] un ser híbrido y palimpséstico, a una deformación nacida de la transgresión de sus
límites, que resulta de la defensa ejercida por el cuerpo que recibe el desafío de la
heterogeneidad… es el producto apropiado por la cultura, que la arranca de su medio
natural y la transforma en mercancía suntuaria que pasa a integrar, en su doble carácter

88

Una explicación detallada de los seres portentosos y prodigiosos de esta época, es la hecha por
Luciano López Gutiérrez, en su texto Portentos y prodigios del Siglo de Oro: Maravillas de la
naturaleza, lugares insospechados, historias misteriosas, duendes, licántropos, brujas,
espectros, monstruos, luces extrañas… (2012).
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real y simbólico, los imaginarios y los espacios de intercambio social. (“Barroco/
Neobarroco” 52)
El Barroco, espacio simbólico excedido por los actos milagrosos y portentosos, invita
pues a su interpretación desde la cristiandad, la racionalidad biológica y la particularización del
cuerpo otro. La concepción barroca del cuerpo otorga ciertas propiedades al sujeto: le asigna
pliegues, lo fragmenta en materia y alma (o exterior e interior), consiente sus despliegues, le da
diferentes texturas y lo inserta en paradigmas (Deleuze, El pliegue 50-55). El individuo
milagroso o portentoso existe en la Nueva España porque es el resultado de procesos de
aprehensión, novedad, conexión y contigüidad del Nuevo Mundo. La correspondencia entre el
discurso, el acto y la letra, la letra y su inscripción en el cuerpo, la otredad y el tropo del exceso,
permite generar, entonces, nuevos debates sobre por qué el exceso corporal y espiritual operaron
como un sistema hermenéutico de exclusión, de (re)definición psicosomática, y de marcamiento
social. Esencialmente, esta hermenéutica buscó explicar los procedimientos aplicados a los
diferentes grupos étnicos, poniendo de manifiesto cómo una delgada línea separaba al sujeto
“normal” del sujeto que “rebosaba” o “desbordaba” el orden natural de forma espiritual o
somática.
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Capítulo 2: Lecturas del milagro y del
portento en el cuerpo afrodescendiente
Aunque la virgen sea blanca / píntame angelitos negros,
que también se van al cielo / todos los negritos buenos.
Pintor, si pintas con amor / por qué desprecias tu color,
si sabes que en cielo / también los quiere Dios.
(Andrés Eloy Blanco. “Píntame angelitos negros” 1959)

En 1767, las autoridades del tribunal penal de la Ciudad de México llamaron a Tomás
Peña, un “mulato de confusa calidad,” a rendir cuenta sobre las denuncias hechas por Don
Joseph Becerra, Provisor máximo de indios del municipio Tlalnepantla. Descrito como un
“curandero supersticioso y embustero,” Peña había ganado fama en las haciendas y ranchos del
área, porque usaba su cuerpo como medio paliativo y había logrado sanar a varios mulatos de
diferentes cuadrillas. Habiendo declarado que el origen de su saber curativo fue el resultado de
una “experiencia milagrosa” (9), Peña ponía en entredicho y denunciaba las lamentables
condiciones laborales que indígenas y afrodescendientes soportaban. En su declaración en la
prisión secreta de Tacuba, Peña afirmó que
él se había ejercitado hacia seis años en lugares diferentes, curando a todas las personas,
y que a él se lo había enseñado a Dios, que Dios en el medio de un rayo que le cayó, y el
que estaba junto al cuello y que salió por el pulpero de una medida y señales dixo fueron
las dos cicatrices, que mostraron, refirieron otros muchos parages que como
incongruentes, y disparatados no se acercaron en el preciso, y no es necesario remitirlos
al provisor. (7-8)
La mención a poderes sobrenaturales, a símbolos cristianos y a las cicatrices en el cuerpo
de este mulato, sugiere, por un lado, cómo los afrodescendientes modificaron su definición de las
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formas populares de curación para crear y mantener estructuras alternativas de conocimiento en
la periferia imperial. Por otro lado, la voz de Peña indica cómo los residentes coloniales,
especialmente afrodescendientes, unieron el ámbito físico y el sobrenatural cuando pensaban en
su salud y bienestar. Para ellos, los reinos de lo oculto y lo físico estaban vinculados. Juntos
formaron el mundo conocido. La enfermedad podría originarse dentro del ámbito físico, pero
también podría ser causada por la mala voluntad de otros espíritus humanos, por posesión
demoníaca, así como por otras causas no relacionadas con el cuerpo físico. A este respecto, en la
declaración de Tomás Peña es relevante ver que en las sesiones de sanación que realizó en la
plantación, descubrió que un hombre indígena llamado Juan Lorenzo, estaba envenenando a los
trabajadores con lo que él llamaba “agua corrompida.” Además, Peña percibió que cada mulato
sufría de infecciones causadas por las espinas de maguey, lo que le dio la oportunidad de
denunciar en la Inquisición que ninguno de los mulatos recibía atención de la dueña de la
hacienda, la viuda Josefa Giraldo, ni del confesor que estaba a cargo de su doctrina. Lo que es
más sugestivo en este caso es la autoridad alternativa encarnada por Peña después de que cada
trabajador testificara cómo la Virgen María y la Santísima Trinidad le dieron la virtud de curar
con su boca: “estaba curando un mulatillo llamado Antonio y otros varios de la cuadrilla y que
los sacaban de los parajes de donde dicen las dolias, varias espinas de maguey chupando con la
boca y otras inmundicias sin dejar certeza” (1-2).
Aunque la corona y la Iglesia definieron la brujería y la curación como actividades
distintas, en la mente popular muchos remedios podían haber caído entre estos dos polos. La
capacidad de identificar la brujería se complicó por la falta de una definición única, ya que los
términos hechicería y brujería se usaron para explicar un grupo diverso de actividades, incluida
la participación demoníaca, la adivinación y los casos en que los individuos usaban polvos,
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hierbas o sus cuerpos para controlar a los demás (Bristol 161). En su Manual de Inquisidores del
siglo XIV y utilizado en la Nueva España por el Santo Oficio, Nicolau Eimeric asevera que el
uso de pociones mágicas y ciertas técnicas de adivinación podrían ser heréticas si el usuario tenía
una conexión explícita con el diablo. Según Eimeric, había, sin embargo, diferentes grados de
participación diabólica, no todos ellos heréticos (Cervantes, The Devil 5-39). Por lo tanto, los
actos realizados por Peña, el “curandero impostor” de Tlaxcala podían aplicarse perfectamente a
las actividades prescritas por el Manual, pero también a las reglas establecidas por el Concilio de
Trento (1545-63) en términos de milagros. Gracias a esta convención ecuménica, actos como
profecías, apariciones portentosas, milagros o revelaciones, obtuvieron un control más estricto y
más verificación por la Iglesia e instituciones como la Inquisición durante la era de la expansión
y evangelización de los habitantes del Nuevo Mundo.
El segundo capítulo de esta investigación traza el itinerario de las representaciones
asociadas a los imaginarios de carácter milagroso y portentoso a su llegada a la Nueva España.
En esta sección, se introduce al lector a las reacciones iniciales que los sujetos coloniales
tuvieron ante la imposición y significación de eventos y prácticas cristianas, categorizadas en el
espectro de lo maravilloso-divino y lo corporal-profano. Se observan, a esta razón, las disputas
que vis-a-vis se generan en el campo cultural novohispano entre los paradigmas cristianos del
Nuevo y el Viejo Mundo, y las cosmogonías y performances públicas y privadas de los otros
raciales que entran a ser parte del imperio español. Los grupos que componen la especificidad
étnica de la Nueva España configuran, en este contexto, diferentes estrategias para resistir a las
prácticas católicas, siendo una de ellas, la revelación de historias y experiencias descritas como
“milagrosas” y “portentosas,” que ponen en entredicho las epistemologías europeas. Aunque el
enfoque de este capítulo reside en las corporalidades de ancestro africano y su extensión a
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manifestaciones y fenómenos cristianos como el milagro y el portento, resulta imposible
entender dichas construcciones simbólicas sin reconocer los usos y modificaciones que éstas
reciben en otros espacios y cuerpos. Los eventos y acciones percibidos como “extraordinarios” y
“sobrenaturales” en los procesos de conversión de los otros, retan, de esta manera, las
preconcepciones del intérprete colonial en la Nueva España.
En este capítulo, se hace el énfasis en cómo lo denominado por la Iglesia católica
“sobrenatural occidental,” se introduce en América a partir de tres dominios que designan tres
adjetivos: mirabilis (referido a lo pre-cristiano, lo primitivo), magicus (el reconocimiento de la
magia y su estrecha relación con actos maléficos y demoniacos), y miraculus (la síntesis de lo
maravilloso en la ortodoxia católica) (Le Goff 19). La herencia del cristianismo en Occidente
enfatiza, por ello, la “reducción de lo maravilloso en lo milagroso,” porque en dicha
simplificación, primero, lo milagroso remite a un solo origen, Dios; segundo, lo milagroso se
reglamenta: control y crítica del milagro por la institución católica; y tercero, lo milagroso se
racionaliza: el carácter imprevisible, esencial de lo maravilloso, es sustituido por una ortodoxia
de lo sobrenatural (Parigi 64). Frente a lo milagroso, lo mágico y lo primitivo refieren a todo
individuo, evento u objeto que busque profanar la palabra cristiana, por ejemplo, los espectáculos
de la naturaleza que despiertan sentimientos de terror y devociones paganas. En efecto, como
Emile Durkheim indica en su análisis de las formas elementales de la vida religiosa, “la
naturaleza, en su forma primitiva, mágica y profana, constituye para los hombres la gran
sorpresa, el gran terror, es un portento y un milagro permanentes. Tan sólo más tarde, cuando se
descubre su carácter constante, su invariabilidad, sus ciclos regulares, ciertos aspectos del
portento dieron en llamarse naturales, en el sentido de ser previsibles, habituales, inteligibles”
(68). Lo que dio el primer impulso al pensamiento y lenguaje religiosos en el espacio americano
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fue entonces ese vasto dominio abierto a los sentimientos de sorpresa y miedo, “ese milagro, ese
portento” que, respectivamente, se erigieron ante la esfera desconocida del otro racial. En su
intento por separar el ámbito divino del mundo simbólico de lo profano y terrenal, la ortodoxia
católica imprime una marca en el otro no nacido en el cristianismo, es este caso, el individuo de
ancestro africano o producto de la mezcla interétnica.

2.1 El primer paso hacia la asimilación del milagro y del
portento en la Nueva España
Por mucho que los españoles trataran de recrear su sociedad en la “Nueva España,”
tuvieron que enfrentar circunstancias, pueblos y desarrollos históricos que inevitablemente
alteraron sus instituciones y principios doctrinales. Factores como la supervivencia de las
comunidades nativas, el proyecto de conversión al colonialismo español, la introducción de
esclavos africanos, el aumento de una población de ascendencia mixta, y el establecimiento de
una economía transatlántica —basada en fuerzas laborales racializadas—(Martínez 2), hace que
las ideas de milagro y portento sean reformuladas y adquieran renovadas connotaciones. Los
cuestionamientos sobre qué era un milagro y a qué se podía designar un portento se inscriben en
la cotidianidad de la Nueva España, debido a que este espacio fue heredero de una tradición de
santidad, de un lenguaje simbólico de espiritualidad y de revelaciones milenaristas (Rubial, “Los
santos” 76).
En la etapa de conquista inicial, exploradores y misioneros insisten en la creencia de
espíritus celestiales, de incidentes milagrosos, y de cuerpos y eventos extraños o proféticos. Se
insinúan, además, las primeras “abominaciones y demonios” que atrapan a los cuerpos de los
otros (Goldberg 200). Según lo registrado por los cronistas de Indias, durante las expediciones
mexicanas sucedieron varios hechos de cualidad milagrosa, e impregnados de alucinaciones
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portentosas. 89 Al español Juan de Grijalva, por ejemplo, una gran estrella lo acompañó por más
de tres horas de navegación en su exploración por la península de Yucatán90; a Hernán Cortés y
sus tropas, como indica Francisco López de Gomara (1511-66), una paloma evitó su naufragio en
el viaje de Cuba a México, en febrero de 1519 (279).91 Otros como Gonzalo Fernández de
Oviedo, reproduce en su Historia,92 cómo unos españoles vieron al apóstol Santiago en un
caballo blanco, en tanto, los hombres de Cortés advirtieron a la Virgen arrojando polvo a los ojos
monstruosos de los indígenas de México-Tenochtitlan (cit. por Brading, Mexican 41). La
importancia asignada a apariciones marianas y a intervenciones demoniacas demostraba que, en
las descripciones tempranas de la Nueva España, la conquista en sí misma, había sido
considerada un evento, a la vez, milagroso y portentoso. Batallar en el océano, combatir a los
aztecas, contener sus cuerpos, tomar Tenochtitlán, y sobrevivir al clima o a la enfermedad,
situaban la ocupación novohispana entre el fervor del milagro y unos sucesos portentosos que,
por su extrañeza, causaban terror y evocaban las profecías bíblicas.93
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Los textos de David A. Brading, Mexican Phoenix: Our Lady of Guadalupe (2001) y de Luis
Weckmann, The Medieval Heritage of Mexico, vol. 1 (1992), dedican capítulos completos a la
revisión de lo que los cronistas de Indias asimilaron como eventos proféticos, visiones
providenciales, y la recepción y hallazgo de imágenes milagrosas. De Brading, ver el capítulo
“Myth and History” y de Weckmann, ver “Miracles and Prodigies.”
90
Antonio de Herrera y Tordesillas, citado por Luis Weckmann en The Medieval Heritage of
Mexico, Vol. 1, pág. 260.
91
Francisco López de Gómara, Historia de la Conquista de México (1554).
92
Gonzalo Fernández de Oviedo, Historia General de Las Indias (1535).
93
Jerry M. Williams and Robert E. Lewis han subrayado que el nivel de empirismo y la
autonomía experimental de América y de la Nueva España moldearon, en gran medida, la actitud
de los historiadores para acomodar “el nuevo cielo y la nueva tierra” de la profecía bíblica
(caelum novum et terra nova). “It was, after all, López de Gómara, the official biographer of
Cortés, who declared, ‘The greatest event since the creation of the world (excluding the
incarnation and death of Him who created it) is the Discovery of the Indies’” (mi traducción,
“Introduction” xxiii). En adelante, las traducciones a textos en inglés pertenecen a la autora de
esta disertación.
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Desde las primeras ocupaciones a tierras aztecas, hasta bien entrado el siglo XVI, los
monarcas católicos despliegan una acción que no sólo demuestra su triunfalismo colonizador y
evangelizador. La ideología imperial también interpreta y resignifica su autoridad, a través de
una mentalidad escatológica y una imaginación apocalíptica y providencial, la cual se pone en
ejecución en el encuentro con nativos y posteriormente con africanos (Mujica Pinilla,
“Prophecy” 270-71). Mientras el clero regular pasa a ocupar ciertas regiones con mayoría de
población nativa y fundamenta sus campañas en la erradicación de manifestaciones idolátricas y
demoniacas (Keitt, “The Devil” 38),94 el clero secular tiende a concentrarse en las ciudades y
distritos mineros, donde se llevan a cabo los negocios reales y se dictan las normas cristianas.95
Textos como el Apocalipsis nova96 (s.f), del franciscano Amadeo de Portugal (1427?-1482) y el
Libro de las Profecías97 (1502-4), de Cristóbal Colón, promueven la veneración de imágenes, la
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Karen Melvin ha resaltado que un paso crucial en la campaña evangelizadora del clero regular
en la Nueva España fue la creación de provincias. Los Franciscanos establecieron cinco
provincias (Ciudad de México, Michoacán, Jalisco, Yucatán y Zacatecas); los Dominicos fundan
tres la capital del virreinato, Oaxaca y Puebla; los Agustinos establecen dos al norte de la capital
virreinal y en partes de Michoacán; y las Carmelitas Descalzas y Franciscanas Descalzas fundan
sus primeros conventos en la Ciudad de México, y las Mercedarias se establecen en Guatemala.
Estas provincias son creadas siguiendo los lineamientos europeos, pero detentan autonomía
frente a su contraparte ibérica (Building Colonial 13).
95
John F. Schwaller, en sus estudios sobre la Iglesia en la América colonial, ha subrayado que
una de las características más distintivas de la actividad misionera española en la Nueva España
fue el apoyo financiero que recibió (“Introduction” xvii).
96
Misioneros y monarcas fueron cautivados por este libro de revelaciones. En ocho momentos
de éxtasis, Amadeo describe sus conversaciones con el Arcángel Gabriel en las que, entre otras
cosas, trató en detalle el futuro gobierno de la Iglesia. Mencionó la llegada de un Papa angelical
que, en alianza con un emperador cristiano, unificaría al mundo entero. No fue difícil para los
monarcas católicos o sus sucesores pensar que esto se refería a la monarquía española universal,
cuyo dominio se extendió bajo la égida santificadora de la devoción a la Eucaristía y la
Inmaculada Concepción de la Virgen María. Apocalipsis Nova notó que María Inmaculada tenía
siete ángeles guardianes, los mismos que los reyes de España tomarían como los santos custodios
de su monarquía y como un culto imperial de conquista en Nueva España y Perú. Sobre este
aspecto, ver Mujica Pinilla, “Angels” 180.
97
Apoyado por las citas bíblicas que constituyen la mayor parte del texto, Colón mantiene la
tesis de que estaba predestinado por Dios a realizar el descubrimiento de las Indias, lo cual
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creación de santuarios, así como las ideas de idolatría y herejía como encarnación del mal y
símbolo del otro étnico.98 En ocasiones, los misioneros asumen sus labores como tareas de
naturaleza divina y se sienten poseedores de poderes taumaturgos, capaces de resucitar personas,
de predecir fenómenos sobrenaturales (e.g aureolas de fuero), y de proteger a los nuevos
cristianos del peligro pagano o de la naturaleza agreste (Weckman 262-65). Así, por ejemplo,
hacia 1555, vemos a Fray Bautista Moya intentando “salvar” a una comunidad de Michoacán,
por intersección de San Nicolás de Tolentino. En su apostolado por “tierra caliente,” Moya
demostraba el poder de Dios a través de milagros reflejados en el dominio de las fuerzas
de la naturaleza. En Zirándaro, pueblo al margen derecho del río Balsas, poblado por
numerosa tribu de tarascos y comunidades que adoraban a los cocodrilos […] les
construyó una iglesia que dedicó a Tolentino, de quien les regaló una escultura, célebre
más tarde por los prodigios que el Señor obraba por medio de ella. El santo taumaturgo
les libró repetidas veces de las inundaciones, pues cuando el río amenazaba desbordarse,
sacaban la imagen milagrosa en procesión e inmediatamente se contenían las aguas.
(Navarrete 65)

estaba anunciado en la Biblia, y manifiesta que la finalidad última de sus viajes es evangelizar a
los indígenas americanos y conseguir oro para financiar la recuperación de Jerusalén por la
cristiandad. En esta obra Colón, igualmente, da sus primeras impresiones de las nuevas tierras y
sus habitantes, y cómo éstos se interpretan como un paraíso terrenal, un mundo familiar pero
diferente. Según Terrence O’Reilly, Colón usa una referencia a las “islas distantes,” (Sofonías
2:11) para explicar cómo el descubrimiento del Nuevo Mundo había sido predicho en la Biblia.
“Terrible será el SEÑOR contra ellos, porque enervará a todos los dioses de la tierra; y cada uno
desde su lugar se inclinarán a él, todas las islas de los gentiles.” Sobre este punto, ver el capítulo
1 de Bible in the Literary Imagination of the Spanish Golden Age (2010).
98
Antonio Rubial García ha puesto de relieve otros aspectos que influyen en la elaboración de
estos imaginarios en la Nueva España: las normas papales que limitaban la literatura
hagiográfica y los procesos de canonización, la promoción de prácticas devocionales para
rescatar las ánimas del purgatorio, la predicación de la caridad, y la supervivencia de antiguos
dioses en nativos y africanos (Rubial, “Los santos” 76).
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Más aún, la realidad colonial se formó por el efecto acumulativo de un número infinito de
interacciones, tanto profanas como extraordinarias, entre el diverso conjunto de sujetos
imperiales (O’Hara and Fisher 2).99 Los recuentos de milagros, asociados a santos o relacionados
con las vidas de los frailes en la Nueva España, fueron usados en la instrucción cristiana de los
nuevos pueblos. La predicación repetida a través de los años y la multiplicación de imágenes
religiosas por los evangelizadores contribuyó, sin lugar a dudas, a familiarizar a los indios y a los
africanos con lo “sobrenatural ibérico,” o la apreciación y afirmación de la existencia de
fenómenos sobrenaturales en la Nueva España (Gruzinski, The Conquest 188). Si el primer
objetivo de la evangelización era acostumbrar gradual y paulatinamente a los novohispanos a una
simbología y a unos códigos cristianos; el segundo objetivo requería, por ende, que la
heterogeneidad étnica advirtiera e incorporara la experiencia sacra del “cristiano nuevo” y el
terror del pecado, a su cotidianidad. Se trataba, justamente, de habituar a los otros a las
dimensiones simbólicas y a los significados asignados a las manifestaciones sobrenaturales y a
los eventos sagrados.
Gran parte de la historia colonial de México está, además, marcada no por la obediencia
uniforme, sino por la indiferencia a las reglas y por las discrepantes interpretaciones hechas a la
doctrina en nativos y africanos. Allí donde tuvieron lugar actos y sucesos descritos como
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Para indagar la herencia, el traslado y la lectura de imaginarios de carácter religioso y profano
por los grupos étnicos de la Nueva España y el Nuevo Mundo, ver: Fernando Cervantes, The
Devil in the New World (1994), y del mismo Cervantes y Andrew Redden, la compilación
titulada Angels, Demons and the New World (2013). Igualmente, el volumen organizado por
Manuel Ramos Medina, Manifestaciones religiosas en el mundo colonial americano, vol. 1
Santos y demonios en América (1997); Miraculous Images and Votive Offerings in Mexico, de
Frank Graziano (2016); y las investigaciones de William B. Taylor sobre el milagro en el México
colonial de los siglos XVII y XVIII, en especial, Theater of a Thousand Wonders: A History of
Miraculous Images and Shrines in New Spain (2016). Este texto contiene tres apéndices sobre:
imágenes milagrosas halladas en santuarios, lugares en los que se encontraron santuarios, y
santos a los cuales se les asignaron eventos milagrosos.
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milagrosos y portentosos, las manifestaciones de los sujetos novohispanos permitieron el
desarrollo de prácticas religiosas de carácter local; o sea, la adaptación de las tradiciones
ancestrales a las “expresiones de fe y al reconocimiento de lo divino y lo profético en imágenes,
objetos de devoción y visiones sombrías del pecado” (Taylor 6). Evaluar experiencias
sobrenaturales o cómo los actores históricos entendieron su apego a la simbología católica,
demanda pues, la compresión de fenómenos que van más allá de la imitación o asimilación de la
vida según el dogma imperial. Aquí, los juicios asociados al cuerpo otro, a las tradiciones
étnicas, a los fenómenos maravillosos, e incluso, a “los efectos del clima y las constelaciones en
la imaginación cruzan las fronteras de lo considerado natural y sagrado en el mundo hasta ahora
conocido” (Cañizares-Esguerra, “Demons” 320).
La estrategia de conversión puesta en marcha por la iglesia y la Inquisición para erradicar
los hábitos y conductas heterodoxos de los pueblos conquistados vuelve, por esta razón, a las
discusiones sobre el alma y el cuerpo, el linaje y la ideología de la raza. Recordemos, que uno de
los pilares de la política castellana, hacia 1492, era la pureza o impureza del individuo, cuya
definición dependía no sólo de la creencia y la práctica, sino también de la herencia —limpieza
de sangre100—, algo que no podía ser cambiado en la fuente bautismal. La intensificación de la
persecución de aquellos que se creía, eran de un linaje impuro, estaba íntimamente ligada a la
consolidación de la jerarquía dentro del estado absolutista español. Un cristianismo militante e
intolerante fue el encargado de impulsar ambos procesos cuando se cruzó el Atlántico. Fue
gracias a la defensa de la fe y la limpieza de sangre —en cabeza de la Inquisición y de la
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Pureza de sangre y originalmente referido al estado o condición de tener ascendencia
cristiana. Según María Elena Martínez, “the absence of Jewish, Muslim, and (in the Americas)
black ancestors” (283). Un análisis completo sobre este concepto lo entrega la misma autora en
Genealogical Fictions. Limpieza de sangre, Religion, and Gender in Colonial Mexico (2008).
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iglesia—, que España “defined itself against its internal and external, demonized others. These
principles were part of the mental baggage that Columbus and the Iberians who followed him,
specially Cortés, brought along as they invaded and subjugated American peoples” (Burns 190).
En el esfuerzo por entender la singular apropiación de los imaginarios religiosos por las
diferentes castas, los debates sobre la limpieza de sangre y la definición e inclusión del otro
dentro del mundo cristiano, migran a tierras mexicanas.101 Mientras los conquistadores buscaban
establecer grados de diferencia entre peninsulares, los nativos y los primeros africanos
esclavizados, instituciones como la Inquisición identificaron a los sujetos “impuros” o “cristianos
nuevos” con los judíos conversos y con los musulmanes de la Península. Aspectos como el color
de la piel, la ropa, la ocupación, las relaciones personales, su estado de esclavo o libre, y sobre
todo, las prácticas mágico-religiosas, determinaron la “situación colonial”102 de los individuos de
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En su estudio sobre las fronteras entre la clase y la etnicidad en el México colonial, Ben
Vinson III propone que el concepto de casta existía como un marco de ordenamiento comparable
con las nociones de raza, pero era un concepto fragmentado y con múltiples significados. El
llamado sistema de castas también tenía misteriosos orígenes que nublaban su propósito y
objetivos a largo plazo, interfiriendo en la forma en que operaban día a día y en las formas de
expresar la condición socio-racial. Siguiendo a este historiador, “beginning with the earliest
moment of conquest and extending well into the eighteenth century, an array of ethnoreligious
classifications (morisco, judío, cristiano, converso), socio-economic designations (labrador,
hidalgo, pechero, caballero), and geographic descriptions (vecino, natural, criollo) that had been
circulating in Spain for ages were renewed and reinterpreted in colonial landscapes” (Before
Mestizaje 37-8). Colectivamente, estas descripciones sirvieron para categorizar la diferencia
humana y llegaron a ser conocidas y expresadas por autoridades civiles y religiosas españolas del
siglo XVI como “géneros de gente.” Este término precedió a la difusión de conceptos como
“casta” y fue ampliamente utilizado en las colonias durante el siglo XVI para describir a
individuos que luego serían designados como “castas,” entre ellos, mestizos, mulatos, negros y
otros. Sobre este último punto, ver, Robert C. Schwaller, Géneros de Gente in Early Colonial
Mexico. Defining Racial Difference (2016), y del mismo autor “For Honor and Defense: Race
and the Right to Bear Arms in Early Colonial Mexico” (2012).
102
Se refiere por “situación colonial” la expresión de acuñada por Georges Balandier (1970),
caracterizada como “the situation in which an ethnic minority, technologically advanced and
practicing Christian religion, imposed itself upon an ethnic majority, technologically less
advanced and practicing non-Christian religions” (45). Dicha idea se complementa en este
estudio con las investigaciones de Walter Mignolo sobre la “diferencia colonial” presente en el
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diversas calidades y de sangres negativas. 103 Por un lado, los nativos fueron reorganizados en
una “república de indios,” se les impuso la rúbrica de vasallos del rey, pagaron tributo y
aceptaron “aparentemente” el catolicismo cuando se declararon libres de idolatría (Lewis, Hall of
Mirrors 50).104 Por otro lado, poseer ancestros africanos en el virreinato novohispano era
semejante o peor a ser un judío converso o un morisco en España. Los negros fueron
considerados corruptos, con sangre doblemente contaminada por la maldición de Noé y Ham.105
Además, probar su “negritud” era mucho más fácil que documentar ascendencias judías y
musulmanas; bastaba con rasgos fenotípicos y no se necesitaban archivos genealógicos
(Martínez, “Black Blood” 487). Tales condiciones vincularon a los africanos y a su

proceso de conquista y colonización del Nuevo Mundo, con el fin de subrayar que “colonial
situations are shaped by a process of transformation in which members of both the colonized as
well as the colonizing cultures enter into a particular kind of human interaction, colonial
semiosis, which, in its turn, contributes to the conformation of colonial situation” (Mignolo,
“Colonial Situations, Geographical Discourses 94).
103
Literalmente cualidad o estatus. Un concepto utilizado para clasificar y definir a los
individuos y para diferenciar a los españoles de las castas. Sobre este concepto en los estudios
de: Magali M. Carrera, Imagining Identity in New Spain: Race, Lineage, and the Colonial Body
in Casta Painting (2003); Robert McCaa, “Calidad, Clase, and Marriage in Colonial Mexico,
1788-90” (1984); y Robert C. Schwaller, Géneros de Gente in Early Colonial Mexico (2016).
104
Sobre este punto, Laura Lewis agrega que muchos misioneros apoyaron la organización de
los nativos en “pueblos de indios,” porque facilitaba el proceso de conversión, su autonomía
como grupo social y, además, los alejaba de la “corrupción española” (50).
105
El pensamiento galénico e hipocrático y las teorías sobre influencia del clima en los cuerpos
africanos se mezclan con las explicaciones bíblicas sobre el color de su piel, su fisiología y
temperamento. Una de las más comunes explicaciones bíblicas, que influyó el imaginario
africano del Nuevo Mundo, fue la maldición de Ham o Cam. La explicación de que los africanos,
como ‘hijos de Cam,’ estaban malditos, posiblemente ‘ennegrecidos’ por su hado, apareció
durante la Edad Media de manera esporádica, pero se fue convirtiendo gradualmente en un punto
de vista común durante el comercio de esclavos de los siglos XVII y XVIII. La propia
justificación de la esclavitud se hacía a través del destino de los hijos de Cam y la maldición se
adaptó perfectamente a los intereses ideológicos de la élite: con la emergencia del comercio de
esclavos, su versión racializada justificaba la explotación del trabajo africano. Sobre este asunto
ver, The Curse of Ham in the Early Modern Era: The Bible and the Justifications, de David
Mark Whitford y “The Sons of Noah and the Construction of Ethnic and Geographical Identities
in the Medieval and Early Modern Periods,” de Benjamin Braude.
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descendencia, a una genealogía bíblica que, igualmente, los condenaba a la servidumbre y a
procesos violentos de sujeción. Esto condujo a que se les privara de los derechos que se suponía
se otorgarían a todos los cristianos, entre ellos el de la libertad.
A lo anterior, se agrega que, desde la época medieval, el canon eclesiástico había
intentado reconciliar a los africanos con las teorías sobre la esclavitud en las Siete Partidas y en
el “ecclesiam extra.”106 Si —como se indica en siguiente capítulo— desde las primeras décadas
del siglo XVI, los indígenas habían sido partícipes de procesos de catequización y organización
dentro de los primeros espacios virreinales.107 Si se habían iniciado campañas para la
erradicación de la idolatría indígena y dichas costumbres atentaban con la conversión del nativo
en vasallo tutelar del imperio;108 la llegada de cientos de africanos a la Nueva España advertía a
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Siguiendo con lo afirmado por Herbert S. Klein y Ben Vinson III, desde el Papa Inocencio IV
(1243-54), el ecclesiam extra establecía que “all pagans and infidels living beyond the state of
grace were legally allowed to enjoy temporal sovereignty and its attenuate rights. While
Innocent’s ideas were challenged, they also guided Spain and Portugal as they interacted with the
Atlantic world. Africans, therefore, were perceived as enjoying district rights as extra ecclesiam
until professing Christianity, upon which they were subject to the full weight of Christian law”
(191). Otro de los textos que justificó la esclavitud fueron Las Siete Partidas de Alfonso X el
Sabio. Según este texto y, especialmente en Las Partidas 3, 4 y 5, se analizan los procedimientos
por los que un hombre podía ser reducido a esclavitud, cómo podía conseguir la libertad y cómo
se debía otorgar la carta de ahorramiento.
107
Pueblos de indios, repartimientos, congregaciones, reducciones.
108
Laura Lewis ha puesto de relieve cómo en el proceso de constitución de los indígenas como
casta y “sujetos imperiales” deben examinarse las obligaciones y cambios afrontados por los
nativos en el transcurso del siglo XVI. Según esta antropóloga, “the Crown shifted toward free
Indian labor compensated with wages. While this was a step toward constituting Indians as royal
subjects equal to Spaniards, various forms of legal and extra-legal coercion also obligated
Indians to work on Spanish-owned properties such as agricultural estates and ranches” (Hall 18).
Asimismo, debe recordarse que durante este siglo surgen las primeras denuncias y los primeros
debates entre Bartolomé de las Casas, Francisco de Vitoria y Juan Ginés de Sepúlveda alrededor
de los derechos de los indígenas. Producto de las Leyes de Burgos (1513) y de la expedición de
la Leyes Nuevas (1542), estas discusiones giraron en torno a los abusos, la servidumbre y
esclavitud de los indios y del sistema de explotación de las encomiendas. De las Casas, como lo
han demostrado sus críticos, insistió en que el dominio de los indios era legítimo y justo, y los
españoles no tenían el derecho de usurpar el título justo de los indios. De este principio básico
surgieron las ideas centrales de la Brevísima relación de la destrucción de las Indias (1552) y de
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las instituciones hispánicas sobre la elaboración de un nuevo rango de identidades y la
ampliación de los dominios sagrados. Los descendientes africanos retaron los principios de la
ideología racial colonial, estableciendo sus propias mezclas interétnicas y desafiando a las
instancias eclesiásticas e inquisitoriales desde la periferia imperial.

2.2 In dubio pro fidei: excesos morales y resistencias
textuales
Los registros inquisitoriales del México colonial ofrecen ejemplos en los que las
corporalidades, el imaginario colectivo y las tradiciones ancestrales son utilizados con éxito por
los grupos étnicos, quienes hacen de ellos herramientas para desafiar el control social y político.
En cada uno de estos casos, el cuerpo y la voz han funcionado como un “texto en contención,
contestatario,” y como un recordatorio de la naturaleza de una identidad otra, construida
alrededor de la diferencia (Bhabha, Nation 297).109 El registro de archivos deja en claro que el
control social en el territorio novohispano era esporádico e irregular, y comúnmente, “el discurso

la Apologética historia sumaria (1555-56). Las Casas indicaba que el Papa no podía imponer un
rey extranjero a los cristianos o no cristianos, sin su voluntad y consentimiento. Aplicando esta
definición de dominium, Las Casas fue capaz de conceptualizar los derechos de los indios a la
soberanía en sus tierras con la autoridad y la lógica de la ley. En este aspecto, Rolena Adorno ha
señalado cómo, por ejemplo, la teoría del derecho canónico fue central en las iniciativas que De
las Casas desarrolló en materia de legislación, en su conflicto con Sepúlveda frente a la
Inquisición, y en su osadía al argumentar que el Rey de España no tenía derecho a dominar en las
Indias (The Polemics 72). También ver, Stephanie Merrim, “Hispanic New World
historiography,” y Carlos Jáuregui, Canibalia 89-102.
109
Homi Bhbha argumenta que en el discurso colonial, el sujeto subalterno “is indeed always
speaking, if not directly, at least obliquely in the ways it fractures the dominant discourse that
can never fully contain.” Así las cosas, “in the constant vacillation between the dominant
‘pedagogical’ discourse and the subversive ‘performative’ discourse, the cultural location
appears as a contested territory, internally marked by cultural difference and the heterogeneous
histories of contending peoples, antagonistic authorities, and tense cultural situations, where the
subject of cultural discourse is split in the discursive ambivalence that emerges in the
contestation of narrative authority between the pedagogical and the performative” (Nation and
Narration 297, 299).
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colonial sólo reproducía las redes de poder que convertían a los otros en estereotipos y en objetos
de la mirada colonizadora” (Gunew 35). El confinamiento inmediato en las cárceles del Santo
Oficio, o la sentencia a muerte, azotes, excomunión, o destierro, fue aplicada una y otra vez, a
miles de afrodescendientes en la Nueva España.110 Frecuentemente, sus castigos dependían más
de las motivaciones del tribunal, de las opiniones de los eclesiásticos sobre los africanos, y de los
testigos pertenecientes a otras castas. Pocas veces, las voces de los acusados eran escuchadas y
siempre se hacía hincapié en su posición social y en la definición de su calidad. Alegatos sobre
delitos y sospechas de herejía eran comunes en individuos que usaron sus oficios domésticos
para traspasar las divisiones simbólicas de la ciudad colonial o para incurrir en pleitos con
criollos prestantes, curar de forma secreta a sus congéneres, y huir de las haciendas. Por esta
razón, los juicios inquisitoriales se transformaron en espacios en los que se advertía a los
afrodescendientes sobre las repercusiones que acarreaba cualquier clase de desorden y desvío de
la norma cristiana: alborotar y gritar en procesiones,111 comer carne en días santos,112 preparar
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El análisis cualitativo y cuantitativo hechos por Solange Alberro, según cada casta, en La
actividad del Santo Oficio de la Inquisición en Nueva España, 1571-1700 (1981), y por Martin
Austin Nesvig, según el número acusaciones, en Ideology and Inquisition: The World of the
Censors in Early Mexico (2009), apéndice 1, 257-260.
111
AGN, Inquisición 043, “Solicitud de los hermanos de la Cofradía del Santo Crucifijo, fundada
en el convento de monjas de Santa Clara de México, para que mande se despache edicto con
censuras, para que los mulatos, negros, mestizos ni otras personas, no alboroten, ni griten en la
procesión,” México, 1647, 42 fols.
112
AGN, Inquisición 30, “El padre fr. Ambrosio carrillo, de la orden de San Francisco en la
prov. de Michoacán, avisa que muchos mulatos y negros andan en el traje de ellos y hablan como
ellos, que comen carne en días prohibidos,” Michoacán, 1625, 1 fol.
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hechizos a criollos,113 juntarse “en más de tres,”114 vender alimentos fuera de las iglesias,115
acomodar revueltas y no cumplir con sus tareas laborales.116
Pero ¿qué hacía de los individuos de ancestro africano un objeto directo y perturbador
para el tribunal inquisitorial? ¿Cuál era la reacción de la autoridad inquisitorial ante los actos y
performances que, según su opinión, atentaban contra el discurso cristiano? ¿Qué inferencias
pueden extraerse de los castigos, los excesos, las penas y las descripciones detalladas que la
Inquisición demandaba en los procesos asociados a los afrodescendientes? Para los funcionarios
del Santo Oficio una de las cosas que más “oscurecía” el alma y el cuerpo de los africanos, eran
los crímenes que cometían en contra de la moral cristiana y del curso de la naturaleza: bigamia,
herejía, sodomía, supersticiones, brujería, blasfemia o idolatría. Partiendo de la noción de
“moral,” según la cual se debían “templar los afectos y morigerar el uso de costumbres, deseos y
caprichos” (Corominas 402-3), la Inquisición ve en las corporalidades y en cualquier clase de
expresión primitiva y ancestral del afrodescendiente, un lugar rendido al pecado contranatura,117 un espacio profano propenso a la magia, al vicio carnal. En otras palabras, un portento
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AGN, Inquisición 041, “Denuncia de doña Leonor de Ontiveros contra doña Ana Enrriquez,
la cual le ponía unos quesillos hechos por negros mulatos esclavos, para ponerlos debajo de la
almohada de su esposo para ganarse a su esposo por medio de hechizos,” Durango, 1634, 4 fols.
114
AGN, Inquisición 40, “Se prohibe a esclavos, negros y mulatos, o a los libres, que se junten
mas de tres, ni de dia ni de noche. Marqués de Gelves,” México, 1622, 40 fols.
115
AGN, Inquisición 4, “No hay lugar a declarar que los negros y mulatos no puedan vender
colacion en las calles y puertas de las iglesias. Marques de Mancera,” México, 1666, 3 fols.
116
AGN, Inquisición 039, “Testimonio de los mulatos Diego Ramírez y Juan María y del Negro
Pedro Villegas de la Villa de San Miguel defendiéndose de un auto que se libró contra mulatos y
negros libres acusándolos de revoltosos y flojos,” México, 1612-13, 12 fols.
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Al estudiar la regulación inquisitorial de las prácticas y pecados considerados “contra-natura,”
nos enfrentamos a términos que son el trabajo de una larga cadena de razonamiento
institucionalizado que se remonta a los primeros Padres de la Iglesia como San Agustín y Santo
Tomás. Ya en el siglo V, por ejemplo, San Agustín había considerado contra-naturales y
pecaminosos aquellos actos sexuales que no tenían lugar en un “recipiente apto para la
procreación” (Brown, Immodest Acts 79). En cuanto a la sodomía, la bestialidad, la masturbación
y las posiciones sexuales entre hombres y mujeres, es decir, todos los “vicios contra la
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de la naturaleza y una señal de Dios que indica el exceso de pecado y la ausencia de la fe
cristiana. Dicho de otro modo, la presencia de raíces africanas en el cuerpo y el alma de estos
sujetos ya insinuaba el más grave de los pecados, porque ellos, generalmente, se inclinaban “a
actos de fornicación fuera del matrimonio, dolos y ofensas a sacramentos.” Además, sus acciones
“ofendían directamente a Dios, puesto que era su imagen de la creación la que se alteraba. Era el
orden natural el que se perturbaba” (Tomás y Valiente 37). En su intento por leer los cuerpos de
los africanos desde la impureza de sus prácticas, “black skins then carried the symbolic linkage
of black with deviant, devil and evil” (Greer et al. 14). En las situaciones confesionales, en las
declaraciones, interrogatorios y autos de sentencia, la moral emergía como una técnica del poder
eclesiástico, un elemento capaz de modular las relaciones entre el imperio y la población
afrodescendiente. Intervenido por las voces y performances del africano y de sus descendientes,
el discurso del Santo Oficio insistía en defender los métodos de sujeción colonial basados en la
aceptación de los misterios de Dios y en el modelo de los pueblos cristianos.
A medida que las diferencias de clase se hicieron cada vez más difíciles de mantener en
una sociedad cada vez más mixta, las castas novohispanas, en especial los afrodescendientes,
encarnaron una serie de valoraciones morales y socio-raciales que acentuaron su definición como
“portento” en el registro de la Inquisición. Cuando se examinan los expedientes inquisitoriales

naturaleza, incluidos en la categoría de lujuria,” Tomás de Aquino en su Summa Theologica
escribía: “Así como el orden de la razón correcta es del hombre, el orden de la naturaleza
proviene de Dios él mismo. Y así en los pecados contra la naturaleza, en los que se viola el
mismo orden de la naturaleza, se hace daño a Dios mismo, el que ordena la naturaleza” (cit. por
Jordan, The Invention 80). Como la contaminación voluntaria “contravino la opinión de la iglesia
de que la emisión seminal debe ser llevada a la hembra y puesta en su vagina (intra vas naturale)
con el propósito de la procreación, lo mismo sucedía con la sodomía y la bestialidad, pues en
ellas la cópula ocurría entre dos individuos del mismo sexo” (Lavrin, “La sexualidad” 60). Bien
señala Asunción Lavrin, que toda actividad sexual aprobada por la iglesia tenía un propósito
declarado y legítimo: la perpetuación de la especie humana.
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entre los siglos XVII y XVIII, se hallan rúbricas que señalan a las mezclas de ancestro africano
como “gente maliciosa y disoluta,” “de pernicioso linaje,” “de costumbres escandalosas,”
“ociosa, revoltosa, vaga o mal entretenida.” Tales apelaciones se encuentran en fondos coloniales
en los que en al menos cien expedientes y cientos de folios refieren a mulatos, negros criollos,
pardos, cuarterones o lobos.118 Estos “rótulos” y adjetivaciones fueron, entonces, los que se
convirtieron en signos textuales de los excesos morales de los otros de ancestro africano, ya que
sus acciones hacían cada vez más difusa la distinción entre “pecador” y “delincuente.” La fusión
entre el principio católico y el judicial en la cuestión étnico-racial, hizo —como bien asevera
Bartolomé Clavero—, que durante el periodo colonial el concepto de pecado no remitiera a la
conciencia individual del sujeto, sino al “principio de individuación que se decía el anima o
alma, imputable y condenable” (61-2). El tratamiento del pecado por la Inquisición, desde este
punto de vista, no sólo indicaba una conducta de transgresión, sino también señalaba quién
transgredía. “Apartarse del bien era delito; pecado era incurrir en el mal” (Clavero 61-2), de ahí,

118

Revisar en específico: AGN, Fondo Cárceles y Presidios, no. 02, vol. 4 y 5. Así como el
Fondo Indiferente virreinal, cajas no. 5000-5999/ 6000-6743. Aquí, se añade igualmente, la
adopción de prácticas genealógicamente enraizadas para medir el grado exacto en que los
africanos podían ser cristianos viejos o nuevos, o habían aceptado parcial o completamente los
rituales del catolicismo, tornó a los principios de la limpieza de sangre para categorizarlos, según
fracciones que se articulaban a su casta. Estas categorías fraccionarias adquirieron rápidamente
nombres, y las nuevas poblaciones híbridas que surgieron en la Nueva España, producto de la
descendencia africana, conformaron “dominios sancionados y espacios no vigilados de poder y
autoridad” (Lewis, Hall 6). Las múltiples combinaciones que constituyeron los descendientes
africanos en este territorio partieron del color asignado a su piel —“negro”— y de la definición
de los considerados “seres inferiores y erróneos” de la naturaleza. Entre las más comunes, se
destacan: el mulato (mezcla de blanco y negro, cruce entre yegua y asno); el lobo (mezcla de
indio y negra), el jarocho (mezcla de negro e india), el chino (mezcla de lobo y negra), el
cambujo (mezcla de chino e india), el zambo (mezcla de indio y negra), el tente al aire (mezcla
de negro y cuarterona), el galfarro (mezcla de negro y mulata), y el albarazado (mezcla de tente
al aire y mulata). Para una detallada categorización de las castas en la Nueva España, ver el Vol.
8 del Journal Artes de México (1990), dedicado a la pintura de castas. Asimismo, ver la
nomenclatura de castas que se adjunta al final de este capítulo.
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que, a través de la administración de la religión, más que de la justicia, pudiera mantenerse un
control social en la sociedad mexicana.
Las recurrentes amonestaciones a las castas afrodescendientes en el transcurso de los
siglos XVII y XVIII, se observan, asimismo, en alegatos de virreyes e inquisidores, para quienes
esta población constituía una grave amenaza para la estabilidad del territorio. Los
afrodescendientes no sólo eran considerados sexualmente depravados, revoltosos y desafiantes
por naturaleza, sino también se les atribuía un temperamento cruel y malvado (Israel 81). Esta
“inclinación,” era sustentada por la forma en que estos individuos se apropiaban de los rituales
católicos, los asociaban a sus creencias y llevaban a cabo procesos de compresión que, a los ojos
de las autoridades, simbolizaban la imperfección natural, el pecado y el dominio del deseo. Por
este tipo de conducta, el afrodescendiente era criticado y juzgado. Montemayor y Cuenca, juez
de la Audiencia, escribía en 1664, que “los negros se sirven de los desdichados naturales
tratándolos como a esclavos suyos y gozando en la república de mayor descenso y libertad que
los demás.” Fuertemente hostil a los grupos de negros, y con una opinión semejante, el virrey
marqués de Gelves119 describía a los africanos como “gente viciosa y mal inclinada” que vivía
“con poca doctrina y cristiandad” (AGN, Ordenanzas IV, fol. 57v.). Otros como el virrey
marqués de Cerralbo120 y el marqués de Mancera,121 referían el “embarazo” que significaba la
población de negros en su reino, sus múltiples intentos en reducirlos y sus tentativas en constituir

119

Diego Carrillo de Mendoza y Pimentel, I marqués de Gelves y conde de Priego consorte, fue
un noble español que ocupó importantes cargos en la Monarquía Hispánica, destacando los de
virrey de Aragón y virrey de la Nueva España, 1621-1624.
120
Rodrigo Pacheco y Osorio, III Marqués de Cerralbo, fue un noble español, Inquisidor de
Valladolid, y XV virrey de la Nueva España desde el 3 de noviembre de 16241 al 16 de
septiembre de 1635.
121
Político español, vigésimo quinto virrey de la nueva España, nacido en 1620 y muerto en
1715. Su nombre completo era Antonio Sebastián de Toledo Molina y Salazar, fue el segundo
marqués de Mancera y el Grande de España.
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pueblos para estos individuos (Relación 230).122 Según advierte Mancera en sus Instrucciones de
1673, los afrodescendientes contradecían las leyes naturales, debido a sus aberradas costumbres:
La imperfección de su naturaleza, la sobra de mantenimientos, el ocio, la libertad y la
embriaguez, los precipita á toda suerte de relajación y vicio, de que tal vez ha resultado
confusión y turbación, y puedo creer que sucediera con mas frecuencia si estos matices
tan diversos no produjesen también diversidad de inclinaciones. Mulatos y negros criollos
de que hay gran copia en el reino, concuerdan entre si con poca diferencia: son
naturalmente altivos, audaces y amigos de la novedad. (Instrucción que de órden del Rey
dio el Virrey de Mexico 104)
En la Nueva España, consideraciones de tipo demográfico contribuyeron a mostrar más
rigor con los sujetos de ancestro africano, luego que los naturales fueran organizados en pueblos
de indios, el régimen de encomiendas disminuyera su número, y se temieran sus revueltas por
presiones excesivas (Bristol y Restall, "Potions" 161).123 Con la fundación del Provisorato de
Indios (1570),124 la Inquisición fijaba sus principios en los sujetos de ancestro africano, cuya

122

Incluso, se hace mención de que “el corregimiento de México hizo sacar a horcar a un mulato
que había pretendido gozar de la Iglesia sin justicia para ello. Clérigos y dependientes del
arzobispo le quitaron de la misma escalera de la horca y le pusieron en la Catedral sobre que
hubo aquella mañana harto ruido en la plaza. Junté el Acuerdo, con cuya orden fue a la tarde el
Oidor Don Francisco de Herrera Campuzano que le halló escondido en la Iglesia y se le sacó y
puso en la cárcel y el día siguiente le horcaron” (230).
123
Sobre este asunto, Serge Gruzinski sugiere, además, que factores como “la adhesión de los
estratos dirigentes a la sociedad de los vencedores, el papel activo de los indios de iglesia, la
desaparición del aparato de los antiguos cultos sustituido por instituciones cristianas, la
explotación colonial en las formas más diversas, y el colosal abatimiento demográfico” (145),
trastornaron la existencia cotidiana de los indígenas de la Nueva España en el trascurso de los
siglos XVI y XVIII. Entre los años de 1518 y 1605, según estiman las estadísticas, se produjo
una catastrófica reducción de la población nativa, que llevó de 12-15 millones durante el periodo
azteca, a 1 millón durante el siglo XVII (Rodríguez-Alegría 112; Cook and Borah 1; Gibson 139;
Proctor, “African” 51)
124
Según remite María Elena Martínez una de las funciones más importantes del Provisorato
“was in charge of handling religious and moral matters in indigenous communities throughout
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población iba en aumento desde las últimas décadas del siglo XVI, y además empezaba a
diseminarse libremente por todo el territorio. De otra parte, los afrodescendientes no tardaron en
constituir núcleos importantes en la capital y en algunas regiones del virreinato, en las que pronto
asimilaron las pautas de sus amos, con el fin de utilizarlas en provecho suyo. La intervención
inquisitorial parecía “benéfica” para todos, incluyendo el virrey Luis de Velasco, quien, a esta
instancia, había enviado desde 1553, una serie de quejas a la corona, pidiendo que se detuviera la
introducción de africanos, porque la “colonia estaba inundada de negros que inspiraban
confusión y caos” (Klein and Vinson II, African Slavery).
La “inundación” de “negros” indicaba una contingencia inminente para el credo, los
procesos de conversión y la acción evangelizadora del virreinato. Ben Vinson III ha sugerido
que, siguiendo las cifras del comercio esclavista, al menos 200.000 individuos entraron al Nuevo
Continente, correspondiendo la mitad de esta cifra al territorio mexicano (6). Según el censo de
1646, cerca de 50.000 afrodescendientes ya se registraban como fuerza de trabajo en la Ciudad
de México.125 La demanda de su mano de obra se concentró en centros urbanos, pero con el

the colonial period and beyond. Specifically, the responsibility for dealing with native
heterodoxy fell on the bishops and archbishops, who delegated it to their vicar generals of
provisors. The provisor in turn appointed commissioners and other officials in provincial areas. It
was not at all unusual for these officials to call themselves “inquisitor ordinary,” to establish
tribunals to try native people, and even to stage autos de fe. Thus, in terms of their activities,
ceremonies, titles, and at times even personnel, there was little difference between the Holy
Office and the provisorato de indios. Futhermore, the Inquisition continued to study native
affairs, particularly, idolatry and paganism, well into the seventeenth century, which is why there
is extensive documentation in Mexican inquisitorial archives on indigenous religious and moral
practices and why there were many cases of jurisdictional conflict between the two institutions”
(Genealogical 102).
125
Los estudios de Egdar F. Lover indican que, “as early as the second half of the sixteenth
century, Negro slave population of Mexico exceeded that of the Spaniards in the archbishopries
of Mexico, Michoacan, Nueva Galicia, and Tlaxcala; and as late as 1742, Negroes, not including
Afromestizos (persons of mixed African, white, and Indian blood), outnumbered whites 20,131
to 9,814 in New Spain. Despite the large number of Africans entering Mexico, by 1793 the
Negro race had been reduced to a small number. The famous Baron Alexander de Humboldt
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descubrimiento de minas, las comunidades africanas fueron violentamente desplazadas a estados
y a ciudades como Veracruz, Tlaxcala, Pachuca y Querétaro (236).126 Tanto dentro como fuera
de la capital virreinal, libres o aun esclavizados, los africanos y sus descendientes, ocuparon
gradualmente posiciones en la economía imperial a pesar de las restricciones sociales que se les
impusieron.

noted in 1793 that ‘it appears that in all of New Spain there are not six thousand Negroes, and
not more than nine or ten thou- sand slaves, of whom the greatest number belong to the ports of
Acapulco and Veracruz, or the warm regions of the coast.’ This tremendous decrease in Negroes
can be attributed to what in Latin America is called mestizaje, the mingling of the race” (“negro
Resistance” 89). Otro análisis demográfico sobre el comercio esclavista y el crecimiento y la
dispersión de la población negra en la Nueva España, lo hizo Colin Palmer en su libro Slaves of
the White God (1976). Este crítico pone de relieve que el número de esclavos importados a
México pudo haber sido mayor que las cifras hasta ahora registradas. Esto, porque los puertos de
Campeche y Pánuco fueron lugares importantes para el comercio ilegal de africanos, causando
este aspecto un incremento poblacional que acercó a México a las cifras demográficas de las
capitanías de Brasil (14-18). Más datos pueden encontrarse en los estudios de María Luisa
Herrera Cassasús, Presencia y esclavitud del negro en la Huasteca (1988), y Frank Proctor III,
Damned Notions of Liberty: Slavery, Culture, and Power in Colonial Mexico, 1640-1769 (2010),
cáp. 1.
126
Además del clásico artículo de David M. Davidson, “Negro Slave Control and Resistance in
Colonial Mexico, 1519-1650” (1966), ver también Frank Proctor III, “Afro-Mexican Labor in
the Obrajes de Paños de New Spain, Seventeenth and Eighteenth Century” (2003).
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Con excepción a la participación, adhesión e integración voluntaria de los
afrodescendientes a sacramentos, 127 cofradías,128 y conventos,129 las representaciones de estos
individuos en la fuente inquisitorial sobresalen por un lenguaje y un tono sancionatorio. Sobre
este aspecto, Solange Alberro ha indicado cómo las castas de ascendencia africana que
reconocemos en el documento inquisitorial se caracterizan por “cometer un sinnúmero de
excesos en lo que se refiere al discurso y al comportamiento, sugiriendo esto, sin embargo, su
desenvoltura en materia de religión” (La Inquisición 166). En este sentido, las voces y
performances de los afrodescendientes en el registro inquisitorial no niegan que estas castas
debían poseer suficiente conocimiento sobre el sistema de creencias hispánico y que, más allá de
quebrantar las medidas policiales, ellos entendían las disposiciones morales y el imaginario

127

Ver de Herman L. Bennet, los caps. 2 y 4 de Africans in Colonial Mexico (2003); de Richard
Boyer. Lives of the Bigamists (1995); el texto Sexuality and Marriage in Colonial Latin America,
editado por Asunción Lavrin (1989); y el cap. 2 de Damned Notions of Liberty, “To Marry in the
Holy Mother Church,” de Frank T. Proctor III (2010).
128
Aquí, debe indicarse que, en la Nueva España, el grupo afrodescendiente participó de otras
formas de apropiación del sistema de creencias, que les permitió constituir paulatinamente una
agencia cultural. Por ejemplo, las cofradías y los festivales afro-cristianos, promovieron su
ascenso social y crearon espacios de identificación. Los estudios de carácter transatlántico de
Nicole von Germeten, Lisa Voigt, Lara Mancuso, Dagmar Bechtloff, Richard Gray y Miguel A.
Valerio, han demostrado que “while we generally think of colonial race labels as insulting and
degrading, many times individuals of African descent took advantage of their assigned race label
in order to promote their interests to colonial authorities” (Von Germeten, “Colonial Middle
Men?” 137). En este sentido, cofradías y festivales religiosos facilitaron la integración africana
en la sociedad colonial, al proporcionar conexiones sociales, de caridad y estatus. Para fines de
esta investigación, es necesario aclarar que, dentro de los expedientes revisados en este capítulo,
no se hace mención de la pertenencia de africanos a cofradías o festivales. Por el contrario, se
trata de sujetos cuyas acciones generaron disturbios, alegatos y desorden en la periferia del
virreinato. Estos sujetos tampoco alcanzaron el estatus social de los afrodescendientes suscritos a
cofradías, fueron ajusticiados por la Inquisición, y se asemejan más a los examinados por críticos
como Ben Vinson III, Herman Bennet y Joan Cameron Bristol; es decir, afrodescendientes que
se dedicaban a oficios tradicionales en zonas periféricas y estaban a cargo de ocupaciones
domésticas. Sobre este punto, ver: “From Dawn ‘til Dusk” de Vinson (2009).
129
Ver el cap. 3, “Captive Souls. Nuns and Slaves in the Convents,” de la investigación de Pablo
Miguel Sierra Silva, Urban Slavery in Colonial Mexico (2018).
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religioso del imperio, pero desde su universo simbólico. Fuente esencial para la comprensión de
los individuos de ancestro africano y, en ausencia de una literatura de carácter confesional —por
ejemplo, manuales religiosos dedicados sólo a afrodescendientes130—, el juicio inquisitorial se
transforma en una instancia de contacto e intercambio cultural que busca cumplir con las
expectativas del clero.
Tomando como base la información de los expedientes de la Inquisición, en lo que sigue
de este capítulo, se arguye que el milagro y el portento se asimilan como dos instrumentos
(ideológicos), encargados de revelar y acentuar la distancia entre el “Yo colonialista y el Otro
colonizado.” Dos “artificios del hombre blanco inscritos en el cuerpo del hombre negro”
(Bhabha, El lugar 66).131 Con el fin de examinar la manera en que las castas de ancestro africano
asimilaron las ideas de milagro y de portento en el territorio novohispano, se ponen en diálogo

130

A diferencia del proceso de evangelización llevado a cabo con los nativos del territorio
mexicano, no se reconocen manuales confesionales de uso exclusivo de las castas
afrodescendientes en el periodo colonial. Dichos manuales de confesión, elaborados, en
específico, para la cristianización de los indígenas, “tenían el objetivo de facilitar el examen de
conciencia y el adoctrinamiento individual de los fieles. Dirigidos tanto a confesores como a
penitentes con el propósito de allanar la práctica del sacramento, los manuales fueron escritos
con frecuencia en lenguas vernáculas” (Martiarena 127), facilitando el proceso evangelizatorio
iniciado por las Misiones Franciscanas que se establecieron en este espacio imperial. En esta
investigación se profundiza en dos de los denominados manuales de idolatría que se publicaron
luego de la celebración del Tercer Concilio Provincial (1585), con el fin de erradicar las prácticas
heréticas indígenas, durante la segunda etapa de evangelización en la Nueva España. Por esta
razón, y siguiendo la cronología de las fuentes, se examinan primero los registros inquisitoriales
y luego los manuales de extirpación de idolatría, los cuales empezaron a publicarse después de
1629 en la Nueva España.
131
Homi Bhabha expresa esto cuando examina lo que él ha llamado “la incertidumbre psíquica
de la relación colonial misma.” Para este crítico el sujeto colonial está siempre determinado y
sobredeterminado desde fuera y está siempre alienado de la cultural colonial. “Lo que suele
llamarse el alma negra es un artefacto del hombre blanco,’ escribe Fanon.’ Esta transferencia
dice otra cosa. Revela la profunda incertidumbre psíquica de la relación colonial misma: sus
representaciones escindidas ponen en escena la división del cuerpo y el alma que realiza el
artificio de la identidad” (El lugar 65).
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las categorías analíticas de “resistencia diaria” (Scott), “resistencia étnica”132 y “conocimiento
transgresivo.”133 La reproducción de las voces y performances de estos individuos en el
documento inquisitorial pone de relieve cómo la compresión y representación del evento
milagroso y del cuerpo portentoso surgen como discursos de resistencia dentro de espacios
dialógicos. A través del estudio de estas dinámicas reconocidas en el registro inquisitorial —
intensión, autenticidad cultural y posición del sujeto—, se sostiene la idea de que la emergencia
de subjetividades africanas da paso a una nueva concepción de vida, en la que todo acto excede
los intentos de orden y control. Desde un renovado punto de vista que enlaza las categorías de
resistencia y etnicidad, Sherry B. Ortner, subraya cómo “the question of the relationship of the
individual person carries the resistance problematic to the level of consciousness, intentionality,
and identity” (189). De esta forma, dicha autora defiende que una alternativa para reconocer en
los subalternos la autenticidad cultural, previa y continua, es en sus actos diarios de resistencia
ante los grupos dominantes, entendiendo estos últimos como las respuestas subalternas a la
dominación, ad hoc a sus propios sentidos de orden, justicia, significado e ideas creadas por una
situación.
Como señala Ortner, un efecto positivo de la atención de James Scott hacia las “formas
cotidianas de resistencia” fue fomentar el debate sobre qué actos podrían caracterizarse
razonablemente como resistencia y cuáles no. Esto condujo a una serie de revisiones que
resaltaban la ambigüedad de los actos mismos y las subjetividades ambivalentes que tendían a
acompañar las relaciones entre los actores de los grupos dominantes o subordinados. No solo las

132

Término tomado de Sherrt B. Ortner en su artículo “Resistance and the Problem of
Ethnographic Refusal.” Comparative Studies in Society and History, vol. 37, no. 1, 1995, pp.
173–93.
133
Término tomado de Jonathan Dollimore en su estudio Sexual Dissidence: Augustine to Wilde,
Freud to Foucault (1991).
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prácticas de “colaboración” a menudo concurrían con prácticas aparentes de resistencia, sino que
rápidamente se hizo evidente que los grupos subalternos debían ser reconocidos como actores
diferenciados por edad, género, estatus y otras “posiciones de sujeto” (Ortner 175–76). El
concepto de “posición del sujeto” es, pues, central aquí para destacar las dificultades de la
tendencia de Scott a atribuir una identidad única y fija a subalternos dentro de una “rejilla
estructural de oposiciones de clase” preconcebida y objetiva (Gledhill and Schell 7). Las
identidades y la subjetivación son en parte el resultado de ser clasificadas y estigmatizadas por
otros socialmente superiores, clasificaciones que los subalternos pueden afirmar o rechazar, pero
no necesariamente escapar, en la práctica de su vida cotidiana. Desde esta perspectiva, toda
acción del sujeto de ancestro africano se torna, entonces, productiva a partir de técnicas de
intervención y expresión de conocimiento transgresivo. Es en la tensión entre moral cristiana y
actos heterodoxos, que el cuerpo y el conocimiento ancestral, se perciben como una fuerza en
constante formación, inacabada, abierta, exterior e inestable. A este respecto, bien afirma
Jonathan Dollimore que la función del conocimiento transgresivo es fundamental tanto para
grupos dominantes como para dominados, porque permite a los primeros crear una “ilusión de
desplazamiento durante crisis sociales,” mientras se demoniza a los segundos y se los tipifica
como símbolos de paranoia, subversión y ansiedad (89).
Esto dicho, las formas de aprensión de los afrodescendientes a las ideas sobre el milagro
y el portento, reconocidas en el documento inquisitorial, tienen su origen en un conocimiento
ancestral y tradicional que, en vez de acentuar la asimilación del credo por el otro, resalta su
capacidad para subvertir y resistir la norma cristiana e imperial. Lo que diferencia el imaginario
milagroso del portentoso en el discurso inquisitorial, es que el acto portentoso o el cuerpo de
ancestro africano llamado “portento,” es y se identifica con representaciones en las que los
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afrodescendientes describen naturalmente escenas de deseo, exceso carnal y trasgresión sexual;
las referencias a crímenes y a ofensas contra la moral cristiana, vuelven, de esta manera, a la
amonestación de actos contra-natura como la bestialidad, la bigamia, la fornicación, el incesto,
la poligamia, la sodomía, y la hechicería con fines lujuriosos.134 Por otro lado, la definición y
simbolización del milagro en los registros del Santo Oficio, es figurada mediante experiencias
sobrenaturales relatadas por los afrodescendientes (estigmas, cicatrices, dones naturales),
quienes, además, se presentan como cristianos fervorosos ante la autoridad eclesiástica, y
manipulan ritos católicos como la confesión. La indagación a instancias confesionales revela, a
esta razón, los modos de disciplinamiento y subjetividad en los que las castas afrodescendientes
fusionan el imaginario católico con un discurso original y tradicional sobre su vida privada, sus
formas de colectividad, los usos terapéuticos que hacen de la naturaleza, y su supervivencia al
régimen colonial.
Como demuestra el caso que se analiza a continuación, la sexualidad y la religiosidad no
se oponen intrínsecamente entre sí. A menudo se reforzaban mutuamente, ya que las imágenes y
la iconografía religiosa, la participación de los sacramentos, la penitencia y la devoción espiritual
a veces eran erotizadas y sexualizadas por mujeres y hombres. Si bien en comparación con los
casos relacionados con la sexualidad masculina, es difícil encontrar discusiones detalladas sobre
la sexualidad femenina en los archivos mexicanos, este es uno de varios casos que arrojan luz
sobre la realidad histórica más amplia de la experiencia femenina en el México colonial.

134

En este capítulo, los llamados actos contra-natura, refieren a todas aquellas acciones que van
en contra de la estructura cristiana del matrimonio y la familia, y que fueron elaboradas,
ontológicamente, como la perversión del verdadero propósito de la sexualidad: la perpetuación
de la especie humana. Al respecto, ver diferentes elaboraciones de este concepto en el contexto
de Latinoamérica colonial, en la compilación Sexuality and the Unnatural, editada por Zeb
Tortorici (2016).
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Historiadores del México colonial, incluidos Lavrin, Ruth Behar, Lee Penyak, Jacqueline Holler,
Laura Lewis y Nora Jaffary, han comenzado a replantear las cuestiones y problemas relacionados
con la sexualidad femenina supuestamente desviada a través de un examen al misticismo,
brujería y otros crímenes. Y es que cuando se habla de deseo, éste no tiene que ser sexual y por
naturaleza. Mujeres piadosas y que “efectuaron” milagros en el México colonial eran objetos de
los deseos de los demás. Mujeres y hombres desearon fervientemente la salvación espiritual
junto con un intenso amor por Jesús, los santos y la Virgen María. Deseaban a otros hombres y
mujeres en los planos físico, sexual, emocional y espiritual. El deseo se manifestó a través del
hambre, la sed, la lujuria y la carnalidad, todos actos y crímenes portentosos según la
Inquisición, pero también a través de las formas comunes allegadas al milagro como la devoción,
el éxtasis y la religiosidad.135
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Dentro de los estudios sobre la sexualidad y el género en el México colonial se pueden citar
múltiples investigaciones, dedicadas, por lo general, al análisis del quebrantamiento de las
normas eclesiásticas. Entre ellas, se destacan “From Sodomy to Superstition: The Active Pathic
and Bodily Transgressions in New Spain,” de Laura Lewis (2007), “It Happened on the Way to
the Temascal and Other Stories: Desiring the Illicit in Colonial Spanish America,” de Kimberly
Gauderman (2007), y Profit and Passion: Transactional Sex in Colonial Mexico, de Nicole von
Germeten (2018). Igualmente, en transcurso de las últimas décadas, se ha incrementado el
examen a los denominados “deseos sodomitas” durante la colonia. Dicha expresión se usa para
referir al vocablo hallado en las transcripciones de los casos penales y en los juicios de la
Inquisición, concernientes a las relaciones entre individuos del mismo sexo. En este sentido, se
sigue la línea ya establecida por los trabajos sobre la sodomía en el contexto colonial de América
Latina. Entre los estudios más importantes del campo, sobresale el elaborado por Jorge
Bracamonte, quien ha rastreado la secularización de la sodomía y su transformación de “pecado”
a “crimen” a través del periodo barroco (“Los nefandos placeres”, 1998). El estudio de
Raymundo Flores Melo, quien examina 41 casos de la Inquisición mexicana sobre el crimen de
sodomía y las ideas de “acto consumado,” “pecado nefando” y “caricias deshonestas” entre
hombres (“Casos de sodomía,” 2000). Federico Garza Carvajal, en Butterflies Will Burn, ha
usado, a este caso, códigos de leyes, discursos teológicos y casos penales para explorar los
discursos de la masculinidad que intervinieron en la quema de sodomitas en España y México
durante el siglo XVII (2003). El Infamous Desire, compendio editado por Pete Sigal reúne,
igualmente, una serie de ensayos que establecen la relación entre la sodomía y el deseo, el poder
y el colonialismo (2003). Tres textos más usan este vocablo. El primero, ahonda en el concepto
de “pecados contra-natura” en el contexto colonial novohispano, Sins against Nature: Sex and
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A continuación, se examina un proceso inquisitorial concerniente a intervenciones en el
cuerpo afrodescendiente, técnicas heréticas de curación y sexualidad.136 Este caso, a manera de
muestra, corresponde al juicio criminal (1652) de María de Rivera, una mulata libre condenada
por hechicería y preparación de pócimas amorosas con fluidos corporales.137 Este juicio se
inscriben dentro de una longue durée que se inicia con la recepción del Concilio de Trento en
México, la celebración del Tercer Concilio Provincial (1585), y la institucionalización de la
Inquisición y del Provisorato de Indios en la Nueva España. Dicho marco temporal, incluye el
proceso de renovación del movimiento franciscano con los Colegios Apostólicos de Propaganda
Fide,138 y se extiende hasta la celebración del IV Concilio Provincial de 1771 y la
implementación de la Real Pragmática de 1776, en la que se intervienen las prácticas

Archives in Colonial New Spain, de Zeb Tortorici (2018); el segundo, propone el concepto de
“subcultura sodomita,” “Heran Todos Putos”: Sodomitical Subcultures and Disordered Desire in
Early Colonial Mexico,” también de Tortorici (2007). Y el tercero, es la compilación titulada
Sexual Encounters⁄Sexual Collisions: Alternative Sexualities in Colonial Mesoamérica, un
número del Journal Etnohistoria, en la que se presentan las instancias históricas y ritualizadas de
la sodomía, a la par de su conexión con el pecado de solicitación, el hermafroditismo y el
travestismo entre los pueblos indígenas (2007).
136
Según Michel Foucault, la experiencia de la sexualidad puede distinguirse, como figura
histórica singular, de la ‘experiencia cristiana de la carne.’ Mientras que la primera remite a los
dispositivos de poder que tienden a prohibir el sexo, la segunda “parece dominada por el
principio del hombre de deseo y por la economía del cuerpo y del placer” (History II, 9). Es
decir, la primera remite al marco legal y de control establecido por las instituciones reguladoras
de la sociedad, y la segunda se concentra en el individuo y sus modos de ejercer el placer y
mantener el balance de su organismo.
137
Este punto, es cardinal, afirmar que la tesis defendida en este capítulo no sólo usa los dos
casos mencionados. Para llegar a la tesis planteada, se examinaron, previamente, un total de 13
casos, los cuales fueron clasificados de acuerdo a los siguientes criterios: nombre del crimen, año
en que ocurrió el crimen, definición y clasificación racial asignada al afrodescendiente, ubicación
del crimen y del juicio, ocupación y género del implicado en el crimen, y castigo dado al
individuo implicado. Al respecto, ver las Tablas incluidas en este capítulo y elaboradas por la
autora de esta disertación.
138
Los cuales sirvieron para renovar la empresa misionera que había erigido las provincias
franciscanas en el territorio novohispano (Brading, “La Devoción” 18). En los registros
inquisitoriales escogidos se hace mención a la participación de confesores franciscanos, quienes
hacían parte de los Colegios Franciscanos de Pachucha y Tlaxcala.
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matrimoniales y se busca disminuir el número de uniones entre diferentes castas (Chuchiak 116–
18). Tal mandato, impone a la par, restricciones a la libertad de los afrodescendientes, quienes,
por lo general, ejercitaban la bigamia y la poligamia (Boyer). Otros eventos como la publicación
del Edicto de Fe de 1783, concerniente a los abusos cometidos por confesores, complementan el
marco legal que rigió a los afrodescendientes novohispanos.
Las siguientes tablas indican los juicios inquisitoriales y los actos y crímenes más
comunes de los afrodescendientes novohispanos en el periodo señalado. Como se mostró líneas
arriba, de la muestra tomada, sólo se profundiza en un caso.

Table 1. Crímenes amonestados por la Inquisición de la Nueva España entre 1600 y 1781

Tipo de
crimen

Categoría del
crimen

Tipo de crimen amonestado por la Inquisición

Blasfemia

Blasfemia herética.

Bigamia

Bigamia y poligamia.

Pecados nefandos

Sodomía, bestialidad, incesto, inmoralidad sexual, masturbación.

Superstición

Magia, brujería, adivinación, sortilegio, idolatría.

Crímenes de
clérigos

Solicitación de sexo durante la confesión, falsa celebración de
eucaristía, matrimonio entre clérigos del mismo sexo.

Crímenes en
contra de la
Inquisición

Impedimento de acciones en el tribunal, ofensas al tribunal, defensa
de falsos testigos, violación a sanciones eclesiásticas, complicidad con
impostores.
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Año

Nombre

Crimen - Acusación

1606

Francisco
Monterroso

Decir que no pecaban las que
tenían acceso carnal con él,
antes se iban al cielo

1617

Juan Hernández
B.

Por raptar una india y casarse
con ella

1617

Lucas del
Castillo

Por romper una imagen de San
Joseph después de ver a su
mujer (negra libre y
amancebada), haciendo cosas
deshonestas con otro hombre

1621

Agustina Ruiz139

1651

Isabel de la Cruz
Mexia

1652

María de Rivera

1713

Definición y
clasificación racial

Locación

Ocupación

Castigo

Siquinalá Guatemala

Sirviente esclavo

Licencia para pedir más
testigos

Mulato libre

Ciudad de
México

No
especifica

Cárceles secretas del Santo
Oficio

Mulato libre

Ciudad de
México

Carnicero

Cárceles secretas del Santo
Oficio

Referida “mestiza”
y “mulata”

Villa de
Querétaro

No
especifica

Cárceles secretas del Santo
Oficio

Cuarterona

Ciudad de
México

Zahorí

Penitencia pública,
destierro, prisión y
pregonero

Por hacer hechizos y maleficios
para atraer a los hombres y
tener acceso canal con ellos

Mulata libre

Puebla

Panadera

Embargo de bienes,
excomunión, cárceles
secretas del Santo Oficio

Ignacio de Soto

Por decir a las mujeres que
debían tener sexo con él porque
así lo había ordenado Dios

Referido “negro” y
“mulato”

Sinaloa

No
especifica

Doscientos azotes

1758

Vicente de
Urtado, alias
José Vicente
Candelaria

Bigamia

Mulato libre

Querétaro

Obraje

Encarcelado y puesto en
libertad luego de aceptar su
pecado ilícito

1767

Thomas Peña

Curandero supersticioso y
embustero

Negro de “confusa
calidad”

Tlaxcala

Curandero

Cárceles secretas del Santo
Oficio

Hechizos para hombres y pacto
con el demonio

Loba

Guadalajara

Hechicera

Cárceles secretas del Santo
Oficio

Por haber hecho de ministro en
el casamiento de dos perros

Mestizos y negros
criollos

Guachinango

Cura y
confesor

Prisión, embargo de bienes,
excomunión

Por haber aconsejado que no es
pecado chupar a los hombres el
semen humano

Mulato

Pachuca

Sin oficio,
sabe de
carpintería

Exilio, excomunión,
cárceles secretas del Santo
Oficio

Negro

De padre
cubano y madre
esclava

Hechicero

Suspensión del expediente,
nunca se encontró resultado
de sus actos heréticos

1770
1771

Ignacia
Gerundia de
Ochoa
Toribio
Bastarrechea y
otros

1775

Manuel Arroyo

1781

Luis Francisco
Valdivieso

Por decir que ha tenido acceso
carnal con santos. Pecado de
polución
Embustera, presunción de tener
pacto con el demonio,
promover magia carnal

Supersticiones para ganar a las
mujeres

Negro criollo

Table 2. Juicios inquisitoriales y crímenes más comunes de los afrodescendientes novohispanos
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Este caso es analizado detalladamente por Zeb Tortorici en su artículo “Masturbation,
Salvation, and Desire: Connecting Sexuality and Religiosity in Colonial Mexico” (2007).
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2.3 Pócimas corporales en nombre de la Virgen.
María de Vargas, una doncella de Tlaxcala, escuchó hablar a Nicolasa de Morales, mujer
con la cual su padre se había amancebado en la ciudad de Puebla, sobre una mulata llamada
María de Rivera. Aunque la joven de Tlaxcala poco conocía a la criolla que ahora vivía con su
padre, ella nunca dejó de preguntarse cómo, a sólo cinco meses de abandonar el hogar, él
“andava sin juicio, y todo esto vido desde que vino a la dicha ciudad de los Angeles” (5).140
Diversas dudas empezaron a asechar la mente de la señorita Vargas: ¿quién era realmente
Nicolasa? ¿Por qué siempre estaba haciendo sahumerios en casa? ¿Por qué usaba listones con
semillas de ruda e insistía en preparar chocolate a su padre? ¿Qué hacía esta mujer de origen
español cuando visitaba a la mulata Rivera? Sin poder responder a muchas de estas dudas, María
de Vargas decidió volver a Puebla. Siguió a Nicolasa por un par de días y finalmente descubrió
los múltiples brebajes y “herejías” que Morales preparaba “para que su padre nunca la dejara”
(19). Sin saber qué hacer, asistir a la confesión o revelar al padre los secretos de su amante,
Vargas decidió esperar, hasta que un día, caminando por la plaza central de Tlaxcala, dos
semanas antes de la cuaresma de 1650, escuchó la divulgación del Edicto General de Fe. A ella,
el edicto le causó “mucho escrúpulo y como era obediente a la Santa Madre Yglesia, y por no
incurrir en censura” (3), corrió a la oficina del juez más cercano a declarar todo lo visto y
presenciado en Puebla.
En declaración ante el licenciado Antonio de González el día 5 de abril de 1650, María de
Vargas no sólo denunció a la concubina de su padre. Ella también mencionó a un grupo mujeres

140

En adelante, las citas hechas de este documento pertenencen a la siguiente referencia:
Mexican Inquisition Original Documents Organized by Collection and Bancroft Manuscript
Classification, BANC MSS 96/95 m, Vol. 7, 1652, Puebla. “María de Rivera. Proceso y Causa
criminal contra María de Rivera, mulata libre y vezina de la Ciudad de Puebla de los Angeles.”
133 pages. The Bancroft Library, University of California, Berkeley.
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criollas y españolas que concurrían al cuartillo donde por lo general residía la mulata Rivera, en
cercanía al matadero de la ciudad. “María de Rivera vivía en el barrio San Antonio, era panadera
de oficio” y había conocido a Nicolasa de Morales porque, según escuchó Vargas, la “dicha
mulata le hacia dhesahumerio y le havia de poner la cinta y echar el agua donde ponían los pies
de las personas a quien querían bien y le daba el chocolate con el agua que lleva referida y las
palabras que había de decir” (5). Identificada como hija legítima de Francisco Sánchez Cortés y
Luisa de Vargas, era claro que a la joven de Tlaxcala le incomodaban la vergonzosa relación que
su padre mantenía esta mujer y los bebedizos que constantemente Nicolasa preparaba. Intrigada
por las palabras y los actos que la mulata requería de Nicolasa, Vargas acusó a Rivera de
enseñar, al menos, a otras cinco mujeres a preparar “chocolate para los hombres con agua de
cantina, sangre y polvos… para que ellos las quisieran mucho” (6). Luego de la promulgación
del edicto, en el cual la Inquisición exigía que cualquier persona que fuera culpable o sospechosa
de crímenes heréticos se presentara ante el tribunal, Vargas sabía cuál era su deber como
cristiana: “denunciar a alguien vivo o muerto, presente o ausente, que haya cometido uno de
estos crímenes y revelar todo lo que de ellos sabe” (Chuchiak 107).141 Para la joven de Tlaxcala

141

Recordemos que en los edictos se normaban diferentes comportamientos: en el Edicto
General de Fe, se trataba de englobar todas las manifestaciones heréticas. Se prohíben las
prácticas de los seguidores de Moisés, Mahoma, Alá y los Alumbrados, los actos mágicos, de
hechicería o superstición; se condena y pide se denuncie a aquellos individuos que hayan
contraído matrimonio siendo religiosos, o polígamos, amancebados y a los poseedores de libros
prohibidos. El Edicto General de Fe también sigue un protocolo, según aseveran Jorge René
González Marmolejo y José Abel Ramos Soriano. De su publicación se encarga a un comisario
del Santo Oficio. En primer lugar, dicho comisario debe notificar e invitar al obispo de la
localidad, si lo hubiere, y al cabildo eclesiástico, para que autoricen la publicación y honren el
acto con su presencia; lo mismo debe hacer con el alcalde mayor y el cabildo secular, quienes a
su vez invitan a otras personas distinguidas. A la ceremonia debían asistir todas las personas
mayores de 14 años so pena de excomunión mayor. El edicto se leía durante la misa, al terminar
el evangelio y antes del sermón. El acto queda asentado por escrito y el edicto colocado en la
puerta de la iglesia, a la vista de todos para que nadie alegue ignorancia del contenido (17-8).
Sobre los edictos generales de fe en el México colonial, ver “Discurso de la Inquisición sobre el
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la imagen de la mulata preparando brebajes, promulgando bendiciones e invocando a la
Inmaculada Concepción de María para que hiciera “el milagro de que los hombres las quisieran
bien” (5), era pues un ejemplo perfecto de “apostasía.” Para la denunciante, Rivera era,
igualmente, un individuo “asqueroso” y, por consiguiente, portentoso, quien solo abogaba para
que las mujeres pudieran “tener acceso carnal con hombres como su padre” (7).
Aunque la Inquisición dictó sentencia dos años mas tarde a la mulata Rivera de
“apostasía, hechizería y maleficios,” su caso es singular para la época. En este expediente, los
temas de sexualidad y religiosidad se funden a través de las experiencias de una joven acusada de
una variedad de pecados heréticos, afiliados a advocaciones marianas, al cuerpo y al uso de
medicina “sobrenatural” con fines amatorios. Cualquier lectura cercana a este caso, sin embargo,
debe colocarse dentro de un marco apropiado. En su ensayo, “Sexualidad en el México colonial,”
Asunción Lavrin examina la brecha entre los tipos de conducta sexual descritos en los tratados
de teología moral y en los manuales confesionales, y las conductas cotidianas y transgresivas de
la población en general. Discutiendo sobre los casos penales e inquisitoriales referentes a la
sexualidad, Lavrin afirma que “éstos fueron auto-confesiones o denuncias de violaciones de las
normas eclesiásticas, y representan la realidad de la vida diaria para aquellos que no practicaron
plenamente las enseñanzas de la iglesia” (57). De ahí que, para comprender mejor las normas
morales del comportamiento sexual pronunciadas por las autoridades eclesiásticas, y el grado de
aceptación o resistencia de la población de ancestro africano a los ritos cristianos, deban tenerse
en cuenta dos niveles de análisis. Uno es el de la conducta sexual prescrita en los tratados
eclesiásticos sobre teología moral, y el otro, es el comportamiento diario de las comunidades

matrimonio, la familia y la sexualidad a través de los Edictos promulgados por el Tribunal del
Santo Oficio, 1576-1819.”
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afrodescendientes en la sociedad novohispana.142 En el examen a estos dos niveles, es esencial
subrayar que, mientras las conductas de los afrodescendientes no reflejaban a los ojos de la
iglesia las enseñanzas cristianas, estos sujetos sí se asumían como buenos cristianos, cuyas
acciones no atentaban contra el dogma.
Al situar la sexualidad y la religiosidad como no necesariamente antagónicas, el registro
inquisitorial de Rivera nos invita a pensar el erotismo colonial y su compleja reciprocidad con la
devoción espiritual y el conocimiento étnico sobre la naturaleza. La representación de Rivera
como una mulata experta en brebajes, quien transfería su conocimiento heredado a las mujeres
de otras castas, y además se identificaba “sometida a la fe de María Magdalena” (19), pone en
entredicho la interpretación que los afrodescendientes hicieron a las ideas cristianas sobre el
milagro y el portento. Según las criollas y españolas que participan en el juicio de Rivera, los
“milagros” ejecutados por ella en materia de artes amatorias, así como su caracterización de la
Inmaculada Concepción y de María Magdalena, no son más que una muestra de su devoción al
catolicismo. Empero, para sujetos como María de Vargas y Juana de Sossa —hija de la
concubina—, Rivera no era un sujeto de devoción. Por el contrario, la mulata de Puebla, era una
“hechizera,” es decir, un ser que “hazía pacto con el demonio, expresso o tacito, perviertía el

142

Algunos de los manuales de teología moral que circularon en México durante los siglos XVI
y XVII fueron: de Gabino Carta, Práctica de confesores, práctica de administrar los
sacramentos (1653); y de Antonio de Ricardo, Doctrina christiana, y catecismo para instruccion
de los indios, y de las de mas personas, que han de ser enseñadas en nuestro sancta fé: con vn
confessionario, y otras cosas necessarias (1584). Sobre este mismo asunto, críticos como Jorge
René González Marmolejo, resaltan la importancia de otros textos durante la época. Por ejemplo,
los “manuales de confesión, los libros de espiritualidad, las instrucciones para sacerdotes y las
demás obras encaminadas a enseñar a quienes tenían por objetivo dirigir las almas de los fieles.”
En tales textos se encuentran “estudios sistemáticos sobre comportamientos sexuales clasificados
exhaustivamente” (17). Al respecto, ver también el artículo de Sergio Ortega Noriega, “Teología
novohispana sobre el matrimonio y comportamientos sexuales, 1519-1570” (1984), la pionera
compilación de Solange Alberro, Seis ensayos sobre el discurso colonial relativo a la comunidad
doméstica (1980), y el ya mencionado artículo de Lavrin.
126

juyzio y hazía querer lo que estando libre aborrecería” (Covarrubias, "Hechizar" 465). Los actos
y la naturaleza africana de esta mulata justifican por ello, su definición como un individuo cuya
aberración hacia lo carnal, los fluidos corporales y las “bendiciones malditas que ni se podían
oyr” (6), asemejan a un “portento, a un demonio que haze a medida de sus infernales peticiones”
(6).
A pesar de que en los actos de Rivera intervenían la devoción mariana y ella conocía a
perfección las oraciones dedicadas a la Inmaculada Concepción, sus saberes ancestrales se afilian
a las ideas de augurio, presagio y extrañeza. Para la denunciante, Rivera encarna una amenaza a
las disposiciones de Dios que, además, ponen en peligro el honor de su padre mediante chantajes
y supersticiones inspirados en el demonio. Las descripciones usadas en el expediente para referir
a esta mujer de ancestro africano establecen, en este sentido, su participación indirecta en un
proceso de diferenciación e identificación en el cual ella habla y se apropia del imaginario
cultural del mundo colonial. Para Rivera los rituales “del querer” no afectan la normatividad
imperial ni inquisitorial y, en cambio, sí poseen connotaciones que, además, se extienden al
ámbito social cuando establecen una red de conocimiento natural y sobrenatural. A pesar de que
Rivera se está apropiando de un universo mágico-religioso perteneciente al grupo dominante y
creado a la base de dos advocaciones marianas, los usos dados a recursos naturales, a fluidos
corporales y al cuerpo en sí mismo, se asumen por la Inquisición y por los individuos de
ascendencia peninsular, como actos de rebelión y como una inversión a los valores familiares y
morales (Clark 88–9). Los folios dedicados a la mulata Rivera permiten ver así, cómo en
contextos legales, las afrodescendientes “viewed courts as sites for self-representation and hence
for cultural representation within relations of domination and subordination” (Lewis,
“‘Blackness’” 82). Ellas manipulan las estructuras de autoridad y se apropian del ritual y de las
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imágenes cristianas, desafiando las tecnologías y los disciplinamientos imperiales, referentes al
cuerpo (social e individual), y trasgrediendo los límites de la corporalidad. Las relaciones
establecidas entre el sujeto colonial de ancestro africano y la autoridad inquisitorial no sólo
hablan de la vida cotidiana, sino también remiten a la producción e imposición de un “sentido” y
una “lógica” cristiana dentro del tribunal. Allí, a pesar de que Rivera defendía sus rituales
amatorios como “milagros de la virgen” e intersecciones de María Magdalena, los jueces
emplazan sus actos bajo rúbricas de cualidad demoniaca, debido a la utilización de instrumentos
de adivinación y de un lenguaje profético.
A otro nivel, el de la norma inquisitorial, la ejecución de actos heterodoxos por parte de
las afrodescendientes cuestiona las formas de conocimiento, las conductas sociales, y los
procesos de institucionalización del poder en la Nueva España. Actos como “hacer corazones de
cera a las mujeres que querían tener acceso carnal” (7), o líneas como “con la sangre que te bevo
y el corazón te mato” (6), expresadas por Rivera, surgen como apropiaciones subversivas del
credo y ofensas morales de agenciamiento.143 Pese a que el afrodescendiente se identifica a sí
mismo como un individuo capaz de alcanzar estados providenciales o de experimentar
revelaciones divinas descritas como “milagrosas” —“el milagro de que los hombres las quisieran
mucho” (6) y la bendición de corazones alegóricos a la Inmaculada Concepción—, la Inquisición
asimila esta clase de eventos como rupturas al dogma. Las connotaciones sobre lo milagroso se
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Esta sección se apropia del concepto de “agencia” formulado por Sherry B. Ortner, en
concordancia con los estudios sobre la resistencia y la crítica que esta autora hace a la inclusión
del rasgo etnográfico y discursivo en el examen a formas de contención entre grupos dominantes
y dominados. Siguiendo a Ortner, agencia es “the capacity of social beings to interpret and
morally evaluate their situation and to formulate projects and try to enact them. Agency is not an
entity that exists apart from cultural construction (no quality one has only when one is whole, or
when one is an individual). Culture, every subculture, every historical moment, constructs its ow
of agency, its own modes of enacting the process of reflecting on the world and of acting
simultaneously within and upon what one finds there” (185–86).
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tornan, por ello, en actos portentosos cuando entran al registro del Santo Oficio, y la autoridad
inquisitorial expone la aceptación e interpretación del cristianismo por el afrodescendiente como
una aberración portentosa. La incorporación del ritual cristiano al imaginario africano y la
exposición del afrodescendiente como un cristiano devoto controvierten los principios católicos,
ya que su naturaleza —dominada por instintos carnales, animalizada, y salvaje— amenaza con
“contaminar” la labor pastoral. Lo interesante de este proceso es que, aunque la iglesia y la
Inquisición asumen la función de “corregir” la naturaleza de los africanos —mediante
conversiones, juzgamientos y castigos—, éstos últimos hallan en la utilización del lenguaje una
táctica y un acto de resistencia.144 Los actos de Rivera dan testimonio de una “supuesta vida con
Dios” y de una interpretación original al proceso de conversión. La aprobación de relaciones
ilícitas y el uso de imágenes sagradas en hechizos son actos que si bien “satisfacen” las
expectativas de los inquisidores —al enfatizar en el “error” natural de los africanos—, crean
líneas de fuga en el discurso colonial. Varias de estas fugas y quiebres se encuentran, por
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Los estudios sobre las estrategias para contener y responder al poder imperial por parte de los
afrodescendientes han usualmente enfatizado en las formas de subversión desarrolladas por los
esclavos durante el periodo colonial. Los críticos se han encargado de examinar aquellos
espacios y lugares donde se establecieron fuerzas racializadas de trabajo. El análisis a las
respuestas de esclavos y afrodescendientes libres dentro de circuitos y áreas donde se ejercita el
poder por grupos dominantes —por ejemplo, los obrajes, las haciendas o las plantaciones—, ha
sido central en la comprensión de renovadas formas de agenciamientos por los individuos de
ancestro africano. Al respecto, ver: Pablo Miguel Sierra Silva, Urban Slavery in Colonial Mexico
(2018); Jean Pierre Tardieu, Resistencia de los negros en el virreinato de México (siglos XVIXVII) (2017); George Reid Andrews, Afro-Latin America: Black Lives, 1600-2000 (2016); Jane
Landers, editor. Slaves, Subjects, and Subversives: Blacks in Colonial Latin America (2006);
Gwendolyn Midlo Hall, Slavery and African Ethnicities in the Americas: Restoring the Links
(2005); Patrick James Carroll, Blacks in Colonial Veracruz: Race, Ethnicity, and Regional
Development (2001), en especial capítulo 4; Frank Proctor III, “Slave Rebellion and Liberty in
Colonial Mexico” (2009), y del mismo autor, Damen Notions of Liberty. Slavery, Culture and
Power in Colonial Mexico, 1640-1769 (2010).
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ejemplo, en la declaración de Nicolasa de Morales en contra de Rivera, y en la descripción del
repertorio de objetos y ritos en los que ésta la instruyó para atraer a diferentes hombres:
tenía un tecomate, en el que guardaba doradillas (hierba) y desahumerio, que daba a los
hombres cuando quería tener acceso carnal con ellos. También guardaba romero de
Castilla, azucena, copal, y estiércol de caballo, y cuando la sussodicha salía fuera o quería
dormir con Sanchez, o con Nicolás, se lavaba las partes bajas con el agua que tenia el
jarro de las doradillas y se las aumaba con aquel desahumerio y le decía a esta que
declara, que quando echase dicho desahumerio en la lumbre, dixese en el nombre de la
Santisima Trinidad y se lo metia debaxo de la rropa entre las piernas y quando esta
declarante lo sacaba decía unas palabras y luego decía que aquella lumbre con que las
hacia la echase en la calle. (3-4)
Una característica común a los casos inquisitoriales de brujería sexual y de “supuestos”
pactos diabólicos es, como se observa en el expediente de Rivera, la existencia de una red
interétnica de mujeres que intercambiaban remedios y consejos sobre relaciones maritales y
sexuales. La mayoría de veces, criollas o españolas, tenían un contacto estrecho con africanas e
indígenas, a quienes, como indica Ruth Behar, “se les adjudicaba el papel de especialistas en
magia, porque proporcionaban polvos y raíces para el amor” (210). En dichos circuitos, se
truecan saberes, sustancias, esencias y rituales en los que poco importaba la casta de la cual se
provenía, dándose primacía a la transferencia de conocimientos tradicionales. En el sumario de
Rivera, llama la atención, la inclusión de otras voces que demuestran que la práctica de magia
erótica quebró las normas asignadas a cada identidad racial al crear formas de cooperación para
encontrar el esposo o amante perfecto. Por esta razón, vemos a Rivera conduciendo a Morales a
las casas de otros sujetos expertos en pócimas amatorias. La misma María de Vargas, en las
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rondas policiales de que hizo a la concubina, descubrió que “la negra Juliana y el indio carretero
Antonio se encerraban con Nicolassa en un aposento y ellos le enseñaban a retener a su Padre.
Que el indio trajo un palo de corte delgado del monte y Nicolassa lo puso debajo de su cama para
que su Padre nunca la dejara (7). Como lo expresa Adelina Sarrión Mora, “los casos de brujería y
magia amatoria tienden a multiplicarse cuando la ortodoxia se siente amenazada por elementos
considerados ajenos a la propia comunidad de creyentes” (139).
El hecho de que Rivera haya sido la única enjuiciada por las pócimas amatorias, pone
pues en evidencia tres aspectos. Primero, las hechicerías y supersticiones pasan a ser cualidades
inherentes a los ancestros africanos, ya que sus “dones” mágico-religiosos no son más que un
conjunto de saberes transgresivos que violan lo propuesto por la teología tridentina del pecado.
La definición del sujeto afrodescendiente depende y está estrechamente ligada a la noción de
moralidad cristiana que se encarga de fundar la teología del pecado, la conversión y la confesión
sacramental en el territorio novohispano. Después de Trento, la denominada teología moral
advierte sobre el deterioro de la vida cristiana y la pérdida del sentido del pecado que afecta a la
comunidad cristiana. La moralidad de los actos pasa al centro de la doctrina católica, al
establecer las trasgresiones, los vicios y los males que la Inquisición se encarga de juzgar en
sujetos como María de Rivera. Segundo, Rivera quebranta la administración de sacramentos, al
concederse a sí misma el poder de representar y tutelar la vida de otras mujeres, y de exhibir sus
rituales como signos eficaces de la gracia de Dios y de la virgen, en otras palabras, como actos
milagrosos o símbolos del milagro divino. En este punto, se subraya que esta mulata se asume
como poseedora de un poder “sobrenatural,” es decir, un poder en el que, siguiendo a Bristol,
“the unseen and the physical realms were inextricably linked. Together they made up the known
world. Illness and misfortune could originate from within the physical realm but could also be
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caused by the ill of other human spirits, by demonic possession, as well as other causes unrelated
to the physical body” (151). Enfermedades, calamidades o adversidades podrían remediarse sólo
por medios sobrenaturales como los “milagros de Rivera.”
Y tercero, el saber de Rivera está retando lo establecido por el universo del catolicismo,
porque “working culturally, it subverted, interrogated, and disarticulated dominant ideologies,
helping to precipitate them into discoherence and crisis” (Dollimore 89). Las pócimas amorosas
de Rivera crearon un foro en el que se desarrollaron relaciones interétnicas y de inter-clases. Las
prácticas y los milagros de esta mulata fueron actos inclusivos en cuanto a sus orígenes, así como
a sus protagonistas, basándose en las tradiciones de España, Occidente, África y Mesoamérica.
Sus brebajes y ritos no eran específicos de un género ni de una casta, pero sí recordaban a la
Inquisición las “ficciones” medievales sobre la limpieza de sangre (Martínez) y las formas de
diferenciación basadas en la moralidad. Dicho procedimiento de identificación remitía, además,
un sistema de creencias sobre el orden natural, una “jerarquía de descenso,”145 cuyas bases eran
la percepción de los cuerpos africanos según el pensamiento hipocrático y los efectos negativos
del mestizaje. Asociada a las transgresiones morales, la población de ascendencia africana y
Rivera misma, se transforman en signo de lo maligno, de lo presagioso, y de la inversión del
orden natural. A través de afrodescendientes como Rivera se explica, entonces, el vínculo entre
el erotismo, las connotaciones biológico-sociales de sus cuerpos, y la atención inquisitorial a
estos sujetos. Sobre dicho vínculo, Vinson III ha subrayado que
black bodies were considered less impressionable by non-natural forces and the effects of
humoral imbalances. The personalities of black people were considered more set, their
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En sus innovadoras lecturas a las prácticas inquisitoriales del virreinato del Perú, Silverblatt
usa el término “racial thinking” para denotar “any mode of constructing and engaging social
hierarchies through the lens of descent” (17-8).
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bodies less pliant, and their constitution less changeable than those of Spaniards. These
ideas shaped opinions about mulattos and other blacks of mixed racial heritage who were
considered to carry the traits of their African ancestors. (43)
Pero volvamos a declaración de Nicolasa de Morales. La riqueza textual de su testimonio
y los detalles dados sobre los rituales de Rivera, explican, de una u otra forma, las razones
inquisitoriales para el ajusticiamiento de la mulata. Más allá de ratificar las expectativas sobre el
comportamiento de las mujeres, y recapitulando lo ya propuesto en tratados de hechicería y
superstición como el de Pedro de Ciruelo,146 el sumario de esta mulata pone de manifiesto la
conexión entre la elaboración de sortilegios, la intuición en asuntos domésticos y culinarios, y la
función de la “alcahuetería” en cuestiones amatorias. Todo ello, hace de Rivera un individuo que
no sólo ostentaba saberes sobre plantas y brebajes procedentes de su pasado “negro,” de la
cosmovisión indígena y de los recetarios hispánicos. Ella revela, igualmente, cómo sus rituales y
su percepción de lo sagrado, demandan la creencia y la afirmación de que Dios es un ser único
que existe como tres personas distintas: el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo. Su extrema
devoción en María Magdalena y su interés en que los hombres a quienes se dedicaran las
pócimas fuesen cristianos que cumplieran con los sacramentos —por ejemplo, la comunión—, se
refleja en su interrogatorio, cuando ella no teme decir a los jueces cuáles fluidos corporales pidió
a Nicolasa para lograr que sus concubinos la quisieran:
y se lo llevaron a el dicho Christoval Sanchez que lo quiso beber y sin dárselo a otra
persona lo guardaron a Pedro de Torres, sastre que se lo dieron aquel dia sobre tarde, y
estándolo veviendo le oyo decir que aquel dia havia comulgado y siempre anduvo
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Ver el capítulo XI de Reprobación de supersticiones y hechicerías (1529), titulado “Cómo los
demonios participan con sus ministros y familiares.”
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correcto hasta que dentro de los dos o tres días le dixo la dicha Ysabel de los Angeles que
aquel agua se abia calentado para hacer chocolate con la sangre de costumbre que le
viene cada mes a la dicha Nicolassa y que se havia guardado para este efecto. Y unos
polvos que la dicha Maria de Rivera le havia dado para ello. (6)
En el registro inquisitorial de Rivera, advertimos que sus experiencias hicieron posible la
aparición de estrategias de resistencia, en las cuales confluyen sus intenciones, su autenticidad
cultural y su posición como sujeto subalterno. La voz de Rivera se torna en interlocutora de otras
mujeres al revelar la transferencia de saberes y rituales. A este respecto, bien subraya Sherry B.
Ortner que, en el debate sobre la representación del sujeto en situaciones de contención y
resistencia, no sólo importa la caracterización del individuo como dominado o su definición por
un grupo dominante. La primacía del o de los sujetos “lies not so much in who they are and how
they are put together as in the projects that they construct and enact. For it is in the formulation
and enactment of those projects that they both become and transform who they are, and that they
sustain or transform their social and cultural universe” (189). Desde esta perspectiva, el registro
inquisitorial descubre, por un lado, los conflictos sociales en el ámbito de las interacciones y en
la esfera del signo cristiano debido a las voces subalternas que contiene. De una u otra forma, el
registro legal es la única fuente que poseemos para indagar lo que podríamos llamar el “proyecto
de artes amatorias y milagrosas” de Rivera.
Por otro lado, la voz de la mulata factura las expresiones mágico-religiosas que las
africanas y sus descendientes trasladaron a la Nueva España: actos derivados de su cultura de
origen y trasmitidos de generación en generación como parte de su herencia étnica. Empero, para
la Inquisición sólo existía una forma de conocimiento terrenal, derivado y autorizado por la ley
de Dios y por la Iglesia católica. Y, pese a que Rivera se reconoce como cristiana, su
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conocimiento transgrede los usos dados a la naturaleza, al ejecutar y enseñar rituales de carácter
milagroso. Sus saberes, se tornan, más bien, en símbolo de la desobediencia cristiana para la
Inquisición porque, “contend that the representation of sexual transgression is a subversion of
various power relations, such as the political, familial, gender, class, and religious power
relations that are constitutive of the dominant social order” (Dollimore 90–91). Dentro de los
elementos empleados por Rivera en sus pócimas se cita el estiércol de caballo y la “sangre de
costumbre” como símbolos de la fertilidad masculina y femenina. Asimismo, esta mulata,
enseñaba a las mujeres a agregar la sangre menstrual al chocolate para atraer o mantener fiel a
los hombres. La doradilla era también la flor de la resurrección, y el copal señalaba una tradición
médico-religiosa de Mesoamérica, siendo ofrenda de deidades y terapia para diferentes males
físicos y espirituales.
En la Nueva España, según indican Martha Few, Stacey Schlau y Nicole von Germeten,
se utilizó el chocolate en la magia amorosa. A razón de su color oscuro y su textura granulosa,
era fácil disimular en el chocolate elementos ligados con hechizos sexuales, como distintos
polvos y hierbas, así como partes y fluidos del cuerpo femenino que se mezclaban con la bebida
y se daban a los hombres para controlar su sexualidad. La transformación del chocolate en
alimento básico consumido a diario no solo por indígenas (principales cultivadores de cacao en
México), sino también por españoles y castas, probablemente se deba a que las cocineras de la
época eran las afrodescendientes (Schlau 133–34). Fuentes como las pinturas de castas y los
casos inquisitoriales refieren en múltiples momentos al chocolate como elemento de los “rituales
de raigambre antigua, pues se había integrado al universo de las pócimas y las hechicerías como
una potente ayuda para despertar la pasión o para inhibir la virilidad” (Few 1). Como personas de
todos los grupos étnicos bebían chocolate en grandes cantidades y en contextos de la vida
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cotidiana, el uso de esta bebida fue modificado y vinculado a los “trastornos sociales femeninos.”
En algunas ocasiones, los mismos jueces del tribunal llegaron a identificar a sujetos como Rivera
con “celestinas,” evocando la tragicomedia de Fernando de Rojas (1499) y enfatizando en los
efectos de la magia negra en el asesinato y suicidio de sus personajes Calisto y Melibea. Von
Germeten destaca, a este respecto, la correspondencia entre los actos de brujería, los oficios
domésticos y las costumbres propias de las castas de ancestro africano por parte de la Inquisición
novohispana (38). La colaboración e intervención de Rivera en actos lascivos, de merodeo, en
negociaciones de amoríos ilegítimos e intercambios lujuriosos entre hombres y mujeres de otras
razas, acentuaba pues su semejanza al prototipo celestino.147 Incluso, podría pensarse que su
devoción a María Magdalena evocaba a los inquisidores la imagen de aquella mujer que había
sido curada de enfermedades y espíritus malignos, y de la cual habían salido siete demonios,
según se indica en el Evangelio de San Lucas (8:1-2). El nombre Magdalena, también recordaba
a la mujer adúltera a la que Jesús salva de la lapidación, en un episodio del Evangelio de Juan.
Placer prohibido y doméstico, o “delicia peligrosa,” los milagros “del querer” ejecutados por
Rivera no se producían si no se contaba con chocolate y con todo este universo de objetos
simbólicos y transculturados.

2. 3. 1. Resistencias sacramentales y (Super)vivencia afrodescendiente
Un aspecto más no puede dejar de ser mencionado en el expediente de María de Rivera.
A saber, su función como sujeto intermediario en relaciones ilegítimas y como individuo
antagonista en la ejecución de los sacramentos de la Iglesia Católica. En el auto de prisión de
Rivera se alude a cómo ella solía esperar a los hombres de sus “clientas,” los seguía y les
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Muchas de estas prácticas sirvieron, de igual modo, para conseguir mínimas ganancias
económicas, adquirir poder social y crear alianzas como estrategias de resistencia ante el
sometimiento de sus patrones.
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“echaba polvos por la calle donde pasaba.” Otras veces, ella propiciaba el “milagro del querer”
porque
se ponía en la ventana que salía a la calle y le decía con una oración que le hacia venir a
el hombre que ella quería y teniendo en la mano una cinta naranjada en muchas ocasiones
vido que decía este hombre quiero que venga a decirme algo y sin dejar la cinta de la
mano les decía: el corazón te mato y luego al punto que benia tal hombre aquí. (6)
Tales palabras más que invocar a un evento milagroso, demandaban y volvían a la
llamada por el arzobispo de México, Alonso de Montúfar, “causa justa de los negros” (1551).
Años atrás Montúfar había propuesto, para casos como el de Rivera, la liberación de los
africanos de sus diferentes formas de trabajo, argumentando los “beneficios” que podían recibir
del cristianismo.148 Siempre y cuando se ofrecieran los medios para su “salvación,” las
autoridades españolas pusieron en marcha una serie de estrategias en pro de la cristianización de
los afrodescendientes en la Nueva España, incluyendo entre ellas, el bautismo y el casamiento
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Alonso de Montúfar fue arzobispo de México entre 1551-1572. En las anotaciones hechas por
Montúfar, no puede pasarse por alto que durante esta época aún se viven intensos debates sobre
la esclavización de los africanos, a cambio de la liberación de los indígenas de las encomiendas.
Bartolomé de las Casas será uno de los primeros religiosos en defender el uso de africanos en
tanto se les brinde los que él denominó “catorce remedios” (1512) para su cuerpo y alma:
hospitales, buena alimentación, días de descanso, doctrina, entre otros aspectos. En obras como
Historia de las Indias (1520), De las Casas retornará al debate sobre el cautiverio de los
africanos, defendiendo las razones por las que los esclavos huían de plantaciones y obrajes en La
Española y denunciando la muerte de muchos de ellos: “Antes que hobiese ingenios, teníamos
por opinión en esta isla, que si al negro no acaecía ahorcalle, nunca moría, porque nunca
habíamos visto negro de su enfermedad muerto, porque, cierto, hallaron los negros, como los
naranjos, su tierra, la cual les es más natural que su Guinea, pero después que los metieron en los
ingenios, por los grandes trabajos que padecían y por los brebajes que de las mieles de cañas
hacen y beben, hallaron su muerte y pestilencia, y así muchos dellos cada día mueren. Por esto se
huyen cuando pueden a cuadrillas, y se levantan y hacen muertes y crueldades en los españoles,
por salir de su cautiverio, cuantas la oportunidad poder les ofrece” (Libro III, cáp. CVVIX).
Sobre este tema, ver las investigaciones de Carlos Jáuregui y David Solodkow (2017-8), Daniel
Castro (2007), Paul S. Vickery (2006), Rolena Adorno (2007), e Isacio Pérez Fernández en
Brevísima relación de la destrucción de África (1989).
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entre los “miembros de una misma calidad.” Para el arzobispo Montúfar, tanto el bautismo como
el matrimonio eran dos componentes críticos, porque borraban el pecado original de los africanos
y de sus descendientes. Ambos eran un requisito para la liberación celestial y para su
acercamiento a las “tierras de cristianísimos reyes y príncipes,” ya que “en el dicho cautiverio se
podían reparar los muy grandes daños para su salvación, casándose acá los que dejaron vivas sus
naturales y legítimas mujeres, do se convierten y no viven amancebados” (“Carta del Obispo”
88). Inicialmente, un buen número de afrodescendientes aceptaron estos sacramentos y la gran
mayoría de ellos renunciaron a menudo a lo que la Iglesia denominó “concubinato.” Richard
Boyer en sus investigaciones sobre la bigamia ha demostrado que antes de la institucionalización
de la Inquisición en la Nueva España, los esclavos parecían respetar los valores cristianos,
atribuyendo importancia simbólica a la unión sancionada por la iglesia (18). El temor al infierno
eterno a menudo incitó a los que vivían en un estado de amancebamiento a casarse, revelando
hasta qué punto el cristianismo había penetrado en su conciencia (Bennett, Colonial 63). Sin
embargo, rápidamente, la adopción de ritos religiosos y la práctica de sacramentos por parte de
los africanos y sus descendientes, pasaron a ser más una categoría legal en el registro
inquisitorial.
Sacramentos como el bautismo y el matrimonio también fueron aprendidos como ritos
que simbolizaban la entrada de los afrodescendientes al orden político español. Cuando los
miembros de este grupo aceptaban el bautismo y cumplían con el rito del matrimonio, éstos se
doblegaban simultáneamente a la soberanía española y entraban al gobierno de la Iglesia. Como
Tatiana Seijas indica, “these ceremonies marked a person as a member of the Christian
community, they incorporated individuals into the Christian body and made them subject to the
laws of the church. Africans were non-Christian outsiders who were baptized to save their souls,
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but these sacraments did not change their legal status and certainly did no impart freedom” (177).
El dogma otorgaba luego, al “vocabulario de la salvación,” un valor indispensable (Mignolo, La
idea de América 11). Convertir y salvar a los africanos que arribaban a la Nueva España
significaba para el imperio novohispano, el primer paso en la constitución de una “subjetividad
cristiana” (Bennett, Africans 155). Es decir, ligados a las costumbres católicas, los esclavos y sus
descendientes debían asimilar un discurso moral y un set de prácticas, que se componía de
derechos y obligaciones con las instituciones eclesiásticas. La esclavitud y la imposición de
sacramentos no solo eran beneficiosos para la corona y para los colonos españoles. Éstos,
también podían justificarse porque ponían a paganos y a hechiceras como Rivera, en contacto
con la sociedad cristiana y, mediante la conversión, conducían, eventualmente, a su salvación. En
el contexto de la Nueva España, tales argumentos suscitaron protestas, como la del dominico
Tomás de Mercado, cuyo tratado de comercio abogó por detener la trata, y la de Bartolomé Frías
de Albornoz, cuyo libro Arte de los contratos (1556), atacó la legalidad del comercio de los
africanos, cuestionando la idea de una guerra justa en África y la de una moralidad para
salvaguardar almas.149 Con esto en mente, podríamos afirmar que la “subjetividad cristiana”
modelada por María de Rivera figuró un universo simbólico-cultural, constituido a la base de
referentes cristianos y de su propia comprensión sobre sacramentos como el matrimonio. Este
universo fue el que le permitió hablar de “milagros del querer” y ser, a la vez, definida como “un
portento y un demonio” ante la Inquisición.
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Para profundizar en los debates sobre la salvación de los esclavos en el Nuevo Mundo, ver All
Can Be Saved: Religious Tolerance and Salvation in the Iberian Atlantic World, de Stuart B.
Schwartz (2008), capítulo 6 “American Adjustments” 150-175.
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En línea con lo estipulado por Montúfar, su sucesor, el arzobispo y virrey Pedro Moya de
Contreras,150 recalcará que las gentes de la Nueva España habían cambiado y que los
eclesiásticos debían legislar ahora teniendo en cuenta la realidad social en que vivían. La
legitimación de la conquista como estrategia para la evangelización de los africanos se mantenía
como principio indiscutible. Es, durante las últimas décadas del siglo XVI y las primeras del
XVII, que se consolidan, en el ámbito eclesiástico mexicano, las instituciones que hicieron
posible la recepción de las ideas promulgadas por la Contrarreforma. Los inquisidores mexicanos
inician campañas para perseguir a todos aquellos afrodescendientes que, como Rivera,
promovían “desviaciones” del credo y perpetuaban actos de blasfemia, brujería, reniegos u
ofensas sexuales (Palmer 147–48). Herman L. Bennet y John F. Chuchiak han señalado cómo,
después de la llegada de 6000 africanos en 1609, la arquidiócesis de México y la Inquisición
tuvieron que ordenar incursiones periódicas contra presuntos pecadores de ancestro africano, a
quienes se acusaba de vivir en concubinato y de promover sexo ilícito en diversas ciudades del
virreinato, siendo Rivera uno de ellos. Estas expresiones constituyeron, según los críticos
mencionados, “a perennial problem and a threat to the fragile social order with which Catholic
authorities had to contend” (Bennett, Africans 24). A la par, dichas expresiones y performances
sirvieron para llamar la atención del Santo Oficio, cuando éstas involucraban, como se observó
en el expediente de esta mulata, a otros grupos étnicos (mestizos, indígenas y españoles), a sus
amos o a sus dueños (Chuchiak 206).
En adelante serán los Concilios Provinciales los que dictan normas en materia de
adoctrinamiento y administración de sacramentos para el grupo afrodescendiente: bautismo,

150

Pedro Moya de Contreras (1527 - 1591) fue un sacerdote español. Fue el sexto virrey de
Nueva España.
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confesión, comunión y matrimonios. El objetivo que impulsaba la cristianización de estos sujetos
era la preservación de un sistema de control social y la instrucción de las ideas de pecado y
castigo, asegurando su buen comportamiento. En la conjunción del poder civil y la persuasión
espiritual que imprimía la doctrina, se hallaba, por tanto, una fórmula con la cual pacificar,
persuadir y organizar al individuo de ancestro africano y a sus descendientes, fuesen esclavos,
cimarrones o libres. Puntos esenciales en las discusiones del Tercer Concilio Provincial de 1585
fueron, a esta razón, la erección de seminarios, la purificación de la vida de los clérigos, la
reglamentación de las visitas pastorales y, en relación a los africanos, las obligaciones de
párrocos, doctrineros y confesores. En este concilio, se consideró la necesidad de que se
mantuviese la instrucción religiosa de la mayoría de los indios en su propia lengua, así como la
enseñanza del castellano en los afrodescendientes: “la multitud innumerable de los rudos que
viven en estas partes de las Indias, niños, esclavos, indios y cualesquiera otros de toda edad y
condición, sean proveídos y sean instruidos en la doctrina cristiana” (Libro 1, Título I, “Deben
quitarse...,” III, 10-12). La inscripción de las castas de ancestro africano a través de la noción de
“rudos” emplazaba a estos individuos dentro de un reordenamiento eclesiástico en el que su
diferencia étnica y cultural era leída desde los parámetros del conocimiento occidental, europeo y
cristiano, y bajo procesos de imposición religiosa. Si “rudo” era “el hombre de ruyn ingenio, y
tarde, que no estaba labrado, como si cortassemos vn palo, y no le quitassemos todo lo que puede
embaraçar al passar la mano por el” (Covarrurias, “Rvdo” vol II, 16); entonces, las referencias a
la naturaleza ignorante de los africanos, justificaba la salvación de sus almas y la contención de
sus desórdenes desde el credo.
Como ha puesto de relieve Colin A. Palmer, “la resistencia física fue solo una parte de la
historia. Es la lucha de los africanos por la supervivencia espiritual la que luego adquiere
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importancia” en el virreinato novohispano (144). En el proceso de adopción del imaginario
cristiano por los afrodescendientes, instituciones como la Inquisición y la Iglesia prestaron
especial vigilancia a sus comportamientos y a las prácticas desarrolladas en espacios públicos y
privados. Performances de carácter sexual, blasfemias o abuso de sacramentos como el
matrimonio y la confesión se encargaron de modificar paulatinamente la descripción de los
individuos de ancestro africano en el discurso del Santo Oficio. En respuesta a estas acciones, la
Inquisición reforzó, por ejemplo, las formas de representar a negros y a mulatos en sus
expedientes. Mulatos como Manuel Arroyo, serán llamados “portentos contra la lumbre de la
razón,” debido a la expresión de sus costumbres sexuales a los misioneros del Colegio de San
Francisco en Pachuca (1775).151 Otros como el curandero Tomás Peña, a pesar de mostrar cómo
un rayo divino le había otorgado el don de curar a los mulatos de la hacienda para la que
trabajaba en Tlalnepantla (1767), sufrieron condenas como azotes, exilio, muerte en las cárceles
secretas. El incremento de castigos, la ampliación de canales para recibir denuncias, la narración
detallada de pecados nefandos o ritos supersticiosos, y la participación de los individuos de
diferentes grupos étnicos también se incluyen como elementos centrales en los juicios
criminales.
La participación de miembros de la Iglesia en los actos perpetuados por el grupo africano;
el extenso conocimiento del cristianismo por los miembros de esta casta; el lugar dónde se
ejecuta el acto, e incluso la manera en que el cuerpo del afrodescendientes es intervenido por
individuos de su misma etnicidad o por los disciplinamientos católicos e inquisitoriales. Al
posesionarse ante la jerarquía inquisitorial y eclesiástica como individuos creyentes, los
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Manuel Arroyo y su “maldita costumbre” de chupar el semen de los hombres y afirmar que
no era pecado (1775). Mexican Inquisition Original Documents. Bancroft Library [BANC] MSS
96/95, 13: 1, fol. 50.
142

afrodescendientes ajustaron el lenguaje religioso a sus costumbres diarias y solicitaron los
derechos y privilegios que se otorgaban a otros súbditos coloniales.152 El juicio estudiado da
cuenta de la participación y apropiación de un universo moral cristiano y muestra que era posible
reclamar una autoridad que ocasionalmente “imitaba” y a la vez, resistía las formas oficiales.”
Igualmente, pone de manifiesto novedosos procesos de “etnogénesis,”153 en los que los
afrodescendientes asimilaron las normas cristianas sin pensar en los grados de codificación
socio-étnica, su estatus y el lugar asignado por el imperio dentro de la sociedad novohispana,
incluso, luego de ser libres.
A pesar de que las disposiciones imperiales controlaban la corporalidad afrodescendiente,
se insiste en que la explicación y justificación dada por esta casta a sus actos, usó el imaginario
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Críticos como Herman J. Bennett, por su parte, subrayan que la Reforma católica impuesta
desde el Concilio de Trento y el Tercer Concilio Provincial de 1585, promueven el uso del
lenguaje, de normas culturales y la inmersión cultural de los afrodescendientes en México. El
impulso regulatorio del cristianismo, “made possible a creolization process among persons of
African descent that included the acquisition of a legal consciousness alongside Spanish and
indigenous cultural practices” (Africans 10).
153
Teniendo presente la confluencia de estos tres fenómenos, los estudiosos de los africanos en
el contexto colonial han vuelto a la base antropológica del concepto de etnicidad, para usar la
noción de “etnogénesis.” Sobre esta última, James Sidbury y Jorge Cañizares-Esguerra, sostiene
que “the experience of captives disembedded from their natal communities and forced to adapt to
new cultures was an endemic condition that created ongoing ethnogenesis in precolonial African
polities. The resulting deeply ingrained cultural willingness to incorporate ethnic outsiders—and
the recognition that one could, if enslaved, benefit by making oneself an attractive prospect for
incorporation—played out in different ways depending on variations in the size and nature of
polities, the roles of imperial interlopers, and the nature of local warfare” (“Mapping” 185).
Respondiendo a estos críticos, Karen B. Graubart ha indicado cómo el concepto de “etnogénesis”
ha surgido como una herramienta poderosa para describir la construcción y reconstrucción de
culturas en respuesta a los movimientos de personas y a los inventos de nuevas instituciones que
marcaron el mundo del atlántico. Esto dicho, la “etnogénesis” “serves in analyzing how enslaved
and free individuals, colonizers and colonized, invented collective places in formative societies.
While indigenous Americans and Europeans, Africans devised collectivities based upon shared
spaces, languages, cultures, spiritual practices, and kinship (real and fictive) long before their
encounters in the Atlantic World. They also radically reformulated these linkages as they moved
along Atlantic paths” (“Ethnicity” 192).
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católico del milagro y del portento, para resistir el poder inquisitorial y asignar al cuerpo un rol
especial en la constitución de subjetividades. Dicho de otro modo, tal apropiación del discurso
cristiano dio paso a la problematización del código moral, a la defensa de lo que Michel Foucault
ha nombrado “economía del placer,”154 y a la identificación del grupo africano con renovadas
concepciones de religiosidad, sexualidad y mantenimiento del cuerpo.
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En dicha economía, de acuerdo la percepción de Michel Foucault, el acto sexual no aparece
considerado como una práctica licita o ilícita según los límites temporales en cuyo interior se
inscribe. El acto sexual está contemplado como una actividad que, “en el punto de intersección
entre el individuo y el mundo, el temperamento y el clima, las cualidades del cuerpo y las de la
estación, debe obedecer a una economía más o menos restrictiva. No es pues cuestión de fijar,
uniformemente y para todos, los días laborales del placer sexual, sino de calcular bien los
momentos oportunos y las frecuencias que convienen” (History II, 109-10).
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Capítulo 3: Cazando portentos y enunciando
milagros. Los maestros nativos en dos
manuales novohispanos de idolatría
(108) Viendome pues los ciegos supersticiosos enfermo, contra la experiencia de lo que pasa por
todos los que de nuevo van a tierra caliente, divulgaron que la enfermedad que yo tenia me la
auia dado el ololiuhqui, por no auerlo yo reverenciado, antes enojadolo, con lo que contra él auia
hecho: a tanto llega la seguedad de esta gente.
(Ruiz de Alarcón, Tratado de las supersticiones 144) (1629)

En el apartado titulado “Fundamento de la Idolatría” del Tratado de las supersticiones de
los naturales de esta Nueva España (1629), se encuentra este pasaje en el que Hernando Ruiz de
Alarcón (1581-1639) relata su experiencia directa con un grupo de tícilts o “maestros y médicos
embusteros,” quienes decían que él era víctima de una maldición de los dioses náhuatl (144).155
Maldición o coincidencia, el “castigo” recibido por Ruiz de Alarcón era el efecto de la ejecución
de dos de sus labores misioneras en el territorio novohispano. Primero, la erradicación de los
pactos que los naturales tenían con supuestas fuerzas demoniacas, y segundo, la extirpación de
los elementos que indicaran la adoración de ídolos en el pueblo de Atenango.156 Aunque no se
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En este capítulo se usa una de las primeras ediciones del tratado de Hernando Ruiz de
Alarcón, publicada por Francisco Paso y Troncoso en 1892 en los Anales del Museo Nacional de
México. En esta misma edición se incluyen otros tres manuales de idolatría, entre ellos, la
Relación Auténtica de las idolatrías, supersticiones, vanas observaciones de los indios del
Obispado de Oaxaca, por Gonzalo de Balsalobre y con licencia de 1602. Este último tratado
también será examinado en esta sección.
156
Población mexicana del hoy estado de Guerrero, ubicada en la región norte de dicha entidad.
Algunos historiadores dicen que el nombre deriva del náhuatl Atenango, que traducido al español
significa “en la pared de agua” o “lugar de la presa o dique.” Según indica Pedro Carrasco,
Atenango rindió tributo a los aztecas, quienes, siguiendo el Códice Mendoza de 1541, habían
logrado dominar la región. La región de Atenango fue reconocida por tributar maíz, frijoles,
chile, mantas de algodón y piedras talladas para el collar a los aztecas (269–70).
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menciona en su tratado qué clase de medicinas usó para superar las fiebres y convulsiones que
soportó, este autor sí indica que después de una “milagrosa recuperación,” hizo una hoguera y
mandó a llamar a los nativos para que vieran cómo él quemaba y “rozaba de nuevo las matas y
semillas de su hierba sagrada” (144). Este evento, que bien podríamos referir en términos
modernos como “estrategia de liberación” del conjuro nahual, recreaba la parábola bíblica del
trigo y la cizaña para recordar a los nativos que era necesario eliminar los objetos de carácter
ritual usados por los tícilts.157 La labor de Ruiz de Alarcón volvía, de esta manera, a los
principios de los evangelizadores que vinieron inicialmente a la Nueva España para diseminar las
semillas del cristianismo y para suprimir los vestigios de creencias prehispánicas. En la
descripción de la “grave enfermedad” (144) padecida por este clérigo confluyen, además, varias
circunstancias que invitan a indagar sobre los códigos de interpretación empleados por el
discurso eclesiástico durante la segunda etapa de conversión de las gentes novohispanas. El
énfasis puesto por este escritor a la conmoción causada por su enfermedad “en los hechiceros,”
así como sus dudas sobre los “insultos y enojos” que podría recibir de los dioses del
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La parábola del trigo y la cizaña, también conocida como parábola de la mala hierba, se
encuentra en el Evangelio de Mateo. En esta parábola Jesús advierte que, en el mismo campo,
junto a la semilla buena, el trigo, también puede crecer la cizaña. Estos se reconocen por el fruto
que producen, uno es dulce y el otro es amargo. Luego que crezcan, la cizaña será atada en
manojos para ser quemada y el trigo será llevado al granero del Señor. Al usar este paratexto,
Ruiz de Alarcón pone de relieve que él simboliza al “24 […] hombre que sembró buena semilla
en su campo y que vino del reino de los cielos; 25 sin embargo, mientras dormían sus hombres,
vino su enemigo y sembró cizaña en el trigo, y se fue. […] 27 Vinieron entonces los siervos del
padre y le dijeron: Señor, ¿no sembraste buena semilla en tu campo? 28 Él les dijo: un enemigo
ha hecho esto. Y los siervos le dijeron: ¿Quieres, pues, que vayamos y la arranquemos? […] 30 y
él les dijo: recoged primero la cizaña, y atadla en manojos para quemarla; pero recoged el trigo
en mi granero” (Mateo 13, 24-30).
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ololiuhqui,158 ponen de manifiesto la creencia en fenómenos que estimulan el fervor cristiano e
insisten en la persistencia de prácticas idolátricas en los nativos.
Para intérpretes de ascendencia criolla como Ruiz de Alarcón, 159 los maestros y
curanderos poseían una “ciega superstición” que les impedía el reconocimiento del monoteísmo
cristiano y de las maravillas de Dios. La “ciega superstición” y la confluencia de lo fatídico y lo
prodigioso en las acciones de los tícilts, situaba a estos últimos en el centro del debate teológico
novohispano, ya que ellos no sólo detentaban el poder de revelar eventos extraordinarios, sino
también eran los agentes que decían manipular y desafiar las fuerzas ocultas de la naturaleza. Los
tícilts podían entrar en contacto con los dioses mesoamericanos e incluso, como lo había dicho
fray Bernardino de Sahagún en su Historia general, ellos ostentaban el dominio sobre la
medicina, los augurios, las abusiones y los llamados tetzahuitl o “portentos.”160 Los tícilts se
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El ololiuqui es descrito por Hernando Ruiz de Alarcón, en su Tratado, como “vn genero de
semilla como lantejas, que la produce vn genero de yedra desta tierra, y veuida esta semilla priua
del juicio, porque es muy vehemente; y por este medio comunican al demonio, porque les suele
hablar quando estan priuados del juicio con la dicha heuida, y engañarlos con differentes
apariensias, y ellos lo atribuyen a la deydad que dizen esta en la dicha semilla llamada ololiuhqui
o cuexpalli que es vna mesma cosa” (134).
159
Como lo han destacado sus principales críticos y biógrafos, Hernando Ruiz de Alarcón,
reconocido en el contexto novohispano por ser el hermano de Juan Ruiz de Alarcón (dramaturgo
del barroco hispánico), escribió su tratado luego de vivir en el pueblo de Atenango por un
periodo de casi veinte años. Su investigación hizo parte de una comisión asignada por el
arzobispo de México Juan Pérez de la Serna, para documentar la reincidencia de prácticas
idolátricas en los indígenas de las zonas aledañas a la Ciudad de México. Terminado hacia 1629,
el Tratado contiene una colección de más de sesenta conjuros dedicados en su mayoría a
deidades mesoamericanas y traducidos por él mismo del nahuallatolli al castellano. El propósito
de la recolección era instruir a los fueros eclesiástico y civil acerca de todas aquellas prácticas
que se juzgaban diabólicas. Según Alfredo López Austin, una considerable parte de estos
conjuros son de carácter médico (Textos de medicina náhuatl 42), razón la cual el trabajo de
Ruiz de Alarcón es uno de los registros etnográficos más importantes que se tiene de la cultura
náhuatl durante los siglos XVI y XVII (Díaz Balsera 4). Ver también: AGN, Instituciones
Coloniales, Inquisición (61), Vol. 303, Exp. 19, “Carta del Br. Ruiz Alarcon hablando de
supersticiones de los indios,” 1624, fol. 78-80.
160
Fray Bernandino de Sahagún defiende que el augurio o agüero es una señal que estima captar
el hombre de los acontecimientos futuros, mientras que la abusión es la simple derivación
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asemejaban a los chamanes debido a su capacidad para establecer “diálogos sagrados”; eran,
pues, reconocidos en sus comunidades por encargarse de funciones como la veneración de
ídolos, la curación de enfermedades, la adivinación de sucesos futuros y la habilidad para
intervenir sobre la voluntad de los demás. Según indica Ruiz de Alarcón, el maestro nahua
se usurpa por lo que en castellano suena medico. Está reçibido en los naturales en
significacion de sabio, medico, adiuino y hechiçero, o tal vez que tiene pacto con el
demonio: de aqui es estar asentado en los indios que es bastante vno destos que se llama
tiçitl, para remedio de qualquier necessidad y trabajo por grande que sea, porque si se
trata de enfermedad, le atribuien el conoçimiento de la mediçina; si de tener enojado a
Dios Nuestro Señor, o a la Santisima Virgen, o a alguno de los santos, le hacen poderoso
para desenojarle: pues que si responden que el trabaxo o la enfermedad es el ololiuhqui
enojado, el peyote o los dioses siluestres, entran las suplicas al tal tiçitl para que las
desenoje y aplaque, o prouea de remedio donde se sigue de una infidelidad una idolatria,
porque el consejo ordinario es que haga el paçiente un sacrifiçio al sol, al fuego o al
ololiuhqui, o a quien se le antojó decir que era el enojado. (195)
Como sujeto-fuente de saber natural, médico y divino, el tícilt se había convertido en el
principal responsable de que las tradiciones ancestrales “degeneraran” el alma cristiana de los

mágica de causa a efecto, sin la implicación del supuesto conocimiento del porvenir. “En los
agüeros no está tanto dicho cuanto hay en el uso, ni tampoco en este apéndice están todas las
abusiones de que usan mal, porque siempre van multiplicándose estas cosas, que son malas” (cit.
por Austin, Augurios y abusiones 14). Esta información se halla en el manuscrito de la Historia o
Códice Florentino. En el Libro V se pone de relieve cómo Sahagún creía que muchas de las
conversiones al cristianismo que alegaban haber logrado los sacerdotes católicos en México eran
superficiales y enmascaraban una persistente adhesión a las creencias paganas. Los pecados de la
idolatría y los ritos idolátricos, las supersticiones y los presagios, no habían desaparecido por
completo. Una versión del Libro V se encuentra en:
https://www.wdl.org/es/item/10616/view/1/3/. Esta definición de los augurios y los agüeros es
relevante porque es adoptada por Ruiz de Alarcón para referir a los “portentos” de los tícilts.
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indígenas. El uso excesivo de elementos naturales como el ololiuhqui, el piciete161 y el peyote,162
todos ellos causantes de borracheras y trances diabólicos, había conducido a los naturales a los
“vicios ocultos y al mayor de los excesos”: la embriaguez y la “total destruicion de la salud de
sus cuerpos” (Ruiz de Alarcón 127). Igualmente, debe resaltarse, que tales plantas no sólo hacían
parte de sus rituales y sus conjuros; éstas también eran utilizadas y consumidas por los maestros
cuando necesitaban advertir sobre “pronósticos de males” o se urgía una “sanación milagrosa en
temporada de viruelas” (Ruiz de Alarcón 149; 216). La compresión de contingencias
extraordinarias y preternaturales por los tícilts, y su rol como intermediarios del mundo real y del
mundo sagrado, otorgaba por ello, a estos sujetos, una situación colonial privilegiada. 163 Por un

161

También llamado pisiete, piziete. Del náhuatl picietl o tabaco. Mezcla preparada con hojas
frescas o secas de tabaco molido y cal, con o sin ajo. A dicha preparación se le atribuye la
propiedad de mitigar el cansancio y ayudar a soportar las duras jornadas de trabajo cuando es
masticada; frotada, se dice que protege de los malos espíritus, enemigos y brujerías, ahuyenta a
las víboras y otros animales ponzoñozos, y está dotada del poder y la fuerza para “sacar la
enfermedad.” Los curanderos mesoamericanos lo usaron también para prevenir los aires
malignos. En diversos textos y documentos coloniales de medicina náhuatl, se evidencia su uso
162
Los estudios antropológicos y etnográficos sobre el peyote en el contexto mexicano son
abundantes y remiten, por lo general, a los usos terapéuticos, sagrados o narcóticos de esta planta
(Fernando Benítez, 1969; Terrence McKenna, 1992; Roger Gordon Watson, 2008). En sus más
recientes investigaciones sobre la religiosidad mesoamericana, Martin Nesving explora la fuerte
relación establecida por los náhuatl entre el cielo, la tierra y su espiritualidad gracias a la
intervención del peyote. Este autor destaca las descripciones de cronistas y misioneros en torno
al uso y consumo de esta planta para producir visiones, delirios y establecer un puente para las
prácticas rituales y la comunión con lo divino (Nesvig 175–89).
163
La idea sobre lo preternatural ha sido estudiada históricamente y en su ruta transatlántica por
críticos como Stuart Clark, Fernando Cervantes, Andrew Keitt, Fabián Alejandro Campagne, y
en el caso concreto de Ruiz de Alarcón, por Viviana Díaz Balsera. Este capítulo usa la definición
de Clark (pionera en el campo), en la cual se hace la diferenciación en los eventos de carácter
milagroso y portentoso, y se retoman los debates en la Iglesia protestante y en la Iglesia católica
sobre dichas categorías. Siguiendo a Clark, “on the one side, the category of preternature was
bounded by true miracles, whose very identity was made increasingly uncertain by
unprecedented theological dispute, rivalry between the churches, and the rewriting of
ecclesiastical history. However clear in theory, the difference between mere wonders and real
miracles became more and more difficult to maintain in particular cases as competing interests
fought for the possession or elimination of these vital ideological resources. The single most
important attempt to reallocate religious effects was made by the Protestant reformers, who
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lado, en la conexión de medicina natural y religión ancestral, dichos maestros eran quienes, por
una parte, recibían, traducían y adaptaban ideas como las examinadas en esta investigación —
milagro y portento— al universo sacro-mesoamericano; por otra parte, los tícilts contribuían a la
preservación de sus comunidades en tiempos en que México era asechado por pestes, mortandad,
hambre y epidemias.164 Debido a la concentración de estas funciones en un solo individuo, los
representantes del clero secular vieron la necesidad de verificar, mediante estándares más
precisos, la realidad de sus propios supernaturalismos. “El estado de lo maravilloso,” bien
verifica Stuart Clark, “era problemático, especialmente, para religiones monoteístas” (262).
En sus estudios sobre la religión, Ake Hultkrantz nos entrega una definición de chamán
en la que se reconocen características similares a las atendidas en los maestros nativos y en las
comunidades prehispánicas que habitaban la Diócesis de México en el siglo XVII. El
chamanismo debe entenderse como “una tradición visionaria y una antigua práctica de utilizar
estados alterados de conciencia para contactar a los dioses y espíritus del mundo natural” (102).

argued that miracles had ceased after the days of the early church and denounced Catholic
versions as specious. Here was an enormous new field of happenings that either had to be
reduced to real but preternatural causation or explained away as delusory or fraudulent— and,
indeed, defended from these reallocations. But Protestant beliefs themselves were not
invulnerable to doubt on similar grounds, replacing the miracle, as they did, with divine
interventions—prodigies, portents, providences, and so on—of their own choosing (262). Al
respecto, ver de Clark, Thinking with Demons: The Idea of Witchcraft in Early
Modern Europe. Ver también: de Keitt, “The devil in the Old World” (15-38); de Cervantes, The
Devil in the New World (5-38); de Campagne, Homo Catholicus (81-9); y de Díaz Balsera,
Guardians of Idolatry (25-34).
164
Según los estudios de Enrique Florescano y Elsa Malvido sobre la historia de las epidemias en
México, fue a partir de la segunda década del siglo XVI que las dimensiones, la densidad, la
distribución y la composición demográfica de la población nativa fueron radicalmente
transformadas por una mortandad sucesiva, causada por la trasmisión de diversas enfermedades
de origen europeo y africano: de huey cocoliztly, tifus y viruela (13). Al respecto ver también las
investigaciones de Donald B. Cooper, Epidemic Disease in Mexico City, 1761–1813, y de Noble
Cook y George Lovell Secret of Judgments of God. Ver también: Alegre, Tomo II, 178;
Vetancourt 121; Pérez 278-280; Cooper 185-186.
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El chamán, también llamado maestro nativo, hombre de medicina u hombre sabio, era un
“inspired intermediary”: inspirado, porque sus saberes fueron heredados por espíritus, e
intermediario porque actuaba como un puente entre una colectividad y el mundo sobrenatural,
siendo el vehículo por el cual el reino espiritual se manifestaba entre los hombres. El
planteamiento de Hultkrantz esboza en este sujeto nativo el adiestramiento de técnicas
especializadas como la videncia y el estado de trance, empleadas para curar a los enfermos y
revelar cosas ocultas en el tiempo y el espacio (adivinación). Su experiencia, se extendía al
campo de la magia, buscando asegurar el éxito de la economía comunal. Como individuo
jerárquicamente posesionado en las sociedades nahua y detentor de conocimientos curativos y
sagrados, el tícilt descrito por Ruiz de Alarcón comparte rasgos como ser conjurador de lluvias y
supervisor de ceremonias de caza y cosecha, o desempeñarse como un sacerdote y sabio, que
dirigía ritos grupales y autorizaba tradiciones ancestrales. Esta definición de chamán, aunque no
respondía directamente a una religión, si abarcaba una colección de prácticas típicas que se
extendían a tres áreas que se mezclaron con el imaginario cristiano: la magia, la tecnología
natural y la oración. Desde los estudios etnográficos de la religión, el maestro nativo de las
comunidades nahua puede comprenderse como el intermediario entre el párroco y el indígena
recién evangelizado. El tícilt forjaba una relación significativa entre el poder sobrenatural
indígena y el imaginario cristiano, reinventando y readaptando la definición de lo referido como
milagroso y portentoso en el contexto sincrético de la segunda conquista espiritual de la Nueva
España. En estos individuos se destaca la necesidad de los nativos por construir autoridad y
legitimidad en un ambiente en el que las creencias y prácticas, tanto nahuas como cristianas,
todavía estaban redefiniendo sus límites y aun interpelaban la labor misionera.
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En este capítulo, la lectura de dos manuales de idolatría —el Tratado de las
supersticiones de los naturales de esta Nueva España (1629), de Ruiz de Alarcón, y la Relación
Auténtica de las idolatrías y supersticiones de los indios del Obispado de Oaxaca, de Gonzalo de
Balsalobre (1656)—, ejemplifican cómo las que podíamos denominar “identidades sagradas del
mundo nativo” (tícilts, maestros o dogmatizadores), generaron un proceso de inter-conversión en
el centro de México.165 La conversión inter-religiosa marca “un cambio de lealtades no solo en
relación con dos sistemas de creencias distintos, sino también con respecto a las instituciones
religiosas, legales y políticas que definían al sujeto otro” (Fox y Yisraeli 9).166 Al proporcionar
un espacio simbólico en el que se podía recrear, promover y manipular el significado de las
estructuras sociales, de las ortodoxias religiosas y de las lealtades políticas, la conversión se
cuestiona constantemente, tornándose en un discurso contestatario tanto para el dominador como
para los dominados. En un mundo en el que los límites que separaban el cuerpo político de la
congregación de creyentes eran fáciles de percibir, la conversión podía llegar a ser un punto de
fricción entre los sistemas de creencias, entre las autoridades seculares y religiosas y,
eventualmente, entre la Iglesia y el dominio imperial. Tales lugares de fricción se advierten en
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El Tercer Concilio provincial incluye bajo la categoría de “hechicero” a tícilts, maestros o
dogmatizadores, y los define como los indios que “grande ofensa cometen contra el verdadero
Dios, en quien consiste el remedio de toda nuestra miseria, y que es omnipotente e infinitamente
sabio, si se a consultar a los magos y adivinos para saber de ellos el porvenir; cosa tan
rigurosamente reprendida en la sagrada escritura, y prohibida en la divina ley. Por tanto, veda
este sínodo que ninguno, de cualquiera condición que sea, use de agüeros, suertes, círculos o
encantamientos para conocer los futuros contingentes, ni dé a nadie bebedizos para inducirle al
amor u odio; y de lo contario sufrirán la pena de azotes, y serán castigados con coroza en señal
de infamia pública.” Ver: Título VI de los Herejes. Tít. VI, § I. “Qué se ha de hacer con los que
reincidieren en la idolatría o supersticiones,” 241.
166
En sus estudios sobre los procesos cristianos de conversión durante la Edad Media, Yaniv Fox
y Yosi Yisraeli añaden que “conversion was the product of ongoing negotiations involving
historical, judicial, and religious traditions as well as specific historical circumstances. The
institutional stakes and interests vested in controlling and regulating processes of conversion
were high” (9).
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los tratados de Ruiz de Alarcón y Balsalobre, los cuales dejan entrever las fisuras del proceso
evangelizatorio a partir de la comprensión de eventos de carácter milagroso y portentoso, según
la especificidad nativa, la cosmovisión y el sincretismo original del tícilt. Estos manuales se
producen a partir de peticiones expresas de la autoridad eclesiástica y surgen, pues, como
informes para dar razón del estado de las costumbres y las tradiciones de los naturales que
habitaban la Diócesis de México y el Obispado de Oaxaca respectivamente.

3.1 Las fuentes para estudiar la idolatría y la superstición
nativa
Mediante una “relación” de carácter eclesiástico y jurídico, los manuales de idolatría de
Hernando Ruiz de Alarcón y Gonzalo Balsalobre dan cumplida y pormenorizada cuenta de las
supersticiones, ritos e idolatrías indígenas, así como de las acciones que personalmente
emprendieron para descubrirlas, corregirlas y convertir (por segunda vez) a los nativos. Para el
efecto, estos autores encabezaron un grupo de párrocos seculares que podía, en caso necesario,
reprender a nativos como los tícilts, quienes eran los principales sospechosos o culpables de
ejecutar rituales prehispánicos. Participando en una comisión que les daba plenas facultades,
estos dos miembros de la iglesia buscaron manifestaciones heterodoxas, creencias erróneas y
rituales sacrílegos allí donde se suponía sólo debía campear la religión católica. Sus técnicas de
trabajo consistieron en buscar información, desentrañar casos, aprisionar sospechosos, interrogar
testigos, conseguir pruebas y castigar culpables; en suma, atacar la idolatría en cualquiera de sus
formas. Sus textos podrían definirse como “etnografías evangélicas,” ya que en ellos se observa
que la “ansiedad no la producía la percepción de la mismidad en la alteridad (el Otro tiene mis
rasgos), sino la idea de que lo mexica se escondía bajo la apariencia engañosa de lo cristiano (el
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Otro se oculta en la semejanza)” (149).167 Sobre este punto, Serge Gruzinski nos ofrece,
igualmente, el importante recordatorio de que, aunque una voz colonial no puede disociarse de
los modos de expresión europeos, tampoco puede hacerlo de la situación colonial, la cual fue
moldeada por las visiones de mundo de colonizadores y colonizados (The Conquest of Mexico
4). Los manuales de Alarcón y Balsalobre hablan de lo que William Hanks llama, con referencia
a los textos coloniales mayas, “discursos híbridos” creados a partir de la conquista (721). Como
medida del colonialismo en sí, la hibridez es clave para leer textos que siguen convenciones
legales, usan traducciones al español y se escriben con base a la conversión. La traducción, a
todo esto, se convirtió en la herramienta más adecuada para absorber la diferencia colonial
previamente establecida por la conquista (Mignolo 3).
Los textos de Ruiz de Alarcón y Balsalobre dialogan, asimismo, con una categoría de
“indio” que denota un estatus legal y una idea de linaje que refiere a la “limpieza de sangre”
como marcador de diferencia social y cultural. Este enfoque conduce a un mayor énfasis en la
comprensión de la “etnicidad” en sus manuales; es decir, en sus textos se observa cómo dos
grupos étnicos (indígenas y criollos)168 produjeron y entendieron sus propias identidades a través
del reconocimiento de la historia, el territorio, la lengua y la religión compartidas, y cómo esas
identidades proporcionaron una base para la cohesión social, los conflictos y los reclamos
políticos .169 Como Douglas Cope ha indicado en sus estudios sobre los límites de la dominación
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En línea con esta definición, Ruiz de Alarcón y Balsalobre siguieron la tendencia y el modelo
literario ya establecido por Toribio Motolinía con Historia de los Indios de la Nueva España
(1568), José de Acosta con Historia natural y moral de las Indias (1590), Gerónimo de Mendieta
con Historia eclesiástica indiana (1597), y Juan de Torquemada con Monarquía Indiana (159293).
168
El primero como sujeto de estudio y el segundo como productor de discursos y observador de
culturas indígenas.
169
En adelante, las traducciones a textos en inglés pertenecen a la autora de esta disertación.
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racial en la Nueva España, “los misioneros españoles bautizaron a millones de indios en la
creencia de que esto pronto llevaría a la aceptación completa de la doctrina cristiana, solo para
descubrir más tarde que las conversiones habían sido ‘insinceras’ y que los nativos habían
‘recaído’ en el paganismo” (5). Los indios probablemente habían participado en los rituales
católicos para apaciguar al nuevo y poderoso Dios y a sus representantes, pero sin aceptar, o
incluso comprender, las afirmaciones de exclusividad del cristianismo. Stanley J. Tambiah ha
resumido de manera útil las distinciones que se hacen entre el cristianismo y lo que los cristianos
describirían como prácticas paganas. Las religiones primitivas, como las referidas en los
manuales de idolatría, percibieron a los dioses trabajando en la naturaleza y como una parte
integral de ella. En contraste, el Dios judeocristiano fue visto como absoluto, soberano y fuera de
la naturaleza y antes de ella. “Aparte de la instancia problemática de los milagros, la regla era
que Dios producía disturbios y enviaba mensajes que anunciaban portentos naturales, pero su
voluntad era siempre soberana e independiente” (Tambiah 17). Mientras que un hechizo podía
efectuar un cambio en la naturaleza, una oración era más indirecta. Por ello, era inevitable y
lógico, dada esta formulación de la soberanía de Dios, que los teólogos forjaran la distinción
entre los actos religiosos, como principalmente de carácter intercesionario, y los actos mágicos,
como rituales coercitivos que intentaban manipular lo divino. Se trataba de una distinción
fundamental entre oración y hechizo: “la primera pertenecía a la verdadera religión, y la última a
la falsa religión” (Tambiah 17).170
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Stanley J. Tambiah subraya las asociaciones específicamente protestantes de esto, y la
conexión con la desacralización más general del mundo descrita por Max Weber. La noción de
una sociedad secularizada parece tener que ver más con el tipo ideal weberiano que con el
desvanecimiento de los valores tradicionales. El catolicismo mismo se adaptó a las nuevas
realidades a través de procesos de secularización. Se puede incluso dar cuenta de una tipología
de las acepciones de la secularización: como ocaso de la religión; como conformidad con el
mundo; como desacralización del mundo (desencanto); como desinterés de la sociedad por la
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Tanto el texto de Balsalobre como el de Ruiz de Alarcón pertenecen, además, a una
tradición de manuales peninsulares que responden a la doctrina nominalista y a la adopción de
ésta por los franciscanos que llegaron a la Nueva España. La tendencia nominalista a separar
naturaleza y gracia cristiana hizo de la percepción sobre lo sobrenatural un terreno mucho más
accesible a la razón y más atento a los atributos de lo divino y lo demoniaco en el ser171 y, en
específico, en el alma de los nativos. A este respecto, es relevante señalar la lectura e
interpretación que Ruiz de Alarcón y Balsalobre hacen a las tradiciones indígenas novohispanas
y a textos como el Tratado de hechicerías y sortilegios (1553) de Fray Andrés de Olmos,172 y el
Tratado […] fundado de las supersticiones y hechicerías (1529) de Martín de Castañega.173 Los

religión, o como transposición de creencias y modos de comportamiento de la esfera religiosa a
la secular. Sobre este asunto, ver cap. 7 de Magic, Science and Religion and the Scope of
Rationality).
171
Sobre el nominalismo ver: Stuart Clark, “Protestant Demonology (1520-1630),” en Early
Modern Witchcraft 45-81.
172
Fray Andrés Olmos fue un misionero franciscano conocido por su labor como filólogo del
náhuatl, huasteco y totonaco. Durante su juventud, Andrés de Olmos vivió con una hermana en
Burgos, donde estudió jurisprudencia, y a la edad de 21 años se integró a la Orden de Frailes
Menores. Conoció a fray Juan de Zumárraga, quien le pidió viajar a América para evangelizar a
los pueblos originarios. De esta manera viajó a la Nueva España en 1528. A partir de 1530 lo
encontramos en el centro de México, entre Tepepulco (región de Texcoco) y Cuernavaca. En
1533 participó en la fundación del Colegio de la Santa Cruz de Tlatelolco, institución con la que
colaboró hasta 1539, año en que viajó a Hueytlalpan, en la región totonaca. En 1544 fundó la
misión de Tamaholipa, de cuyo nombre deriva el topónimo del estado de Tamaulipas y en la cual
acogió a los indios olives. En su labor como misionero recorrió los territorios al norte del río de
las Palmas, fue promotor de la colonización de esta zona. De 1558 a 1568 permaneció en
Tampico, lugar en donde se dedicó a escribir buena parte de sus obras, debido a sus incursiones
como evangelizador llegó a conocer el náhuatl, el tepehuán, el huasteco y el totonaco. Sobre su
vida y labor misionera, consultar: Historia de los sabios novohispanos, de Juan José de Eguiara y
Eguren (19-25).
173
Martín de Castañega, miembro de la orden franciscana, pasó la mayor parte de su vida en
Burgos y en el País Vasco. En 1516, fue liberado por Leo X de una prisión inquisitorial donde
había estado confinado debido a su defensa pública de un miembro de la orden, quien había sido
condenado por el Santo Oficio. En 1531, Castañega se presentó como guardián del Convento de
Santa María de Jesús, en Navarrete, y más tarde, lo encontramos como guardián del monasterio
de Aránzazu, en Guipúzcoa. La mayor parte de la fama de Castañega es el resultado de la
publicación de su manual un año antes de otro tratado sobre superstición en España,
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dos manuales analizados no sólo adaptan los principios de Castañega y Olmos al contexto
mexicano, sino también mantienen aspectos como la traducción del nahual y del zapoteco, y la
idea de que el llamado “demonismo” podía manifestarse en la idolatría y en aquellos individuos,
cuyos atributos decían enaltecer al demonio como si fuera un Dios.174 Ruiz de Alarcón y
Balsalobre exponen cómo los maestros nativos de la Nueva España poseen cualidades inherentes
que los asemejan a seres ignorantes, perversos o enfermos, debido básicamente a que no
confesaban ni admitían sus trasgresiones ante la Iglesia católica. Dichas cualidades, empero, no
indican un desconocimiento natural del esquema mágico y legal por los nativos, sino un grado de
percepción del sistema aplicado por los europeos, el cual se acepta, se moldea o se resiste. Esta
perspectiva es, pues, la que permite a Balsalobre afirmar que la principal tarea de los
“extirpadores de idolatrías,” como se hicieron llamar él y Ruiz de Alarcón, era,
aliviar las ovejas cansadas, esperándolas, y sufriéndolas, inclinándolas como la gracia, á
amar á Dios, y servirle; de esta suerte la gravedad de las culpas no borrará de su pecho la
esperança de misericordia. Cumplamos con el santo misterio á que somos destinados, y
no se yerre la dirección que deseamos establecer; cuydemos mucho de lo sagrado y lo
milagroso, de la pureza de los Templos, extirpando supersticiones, quemando, y
destruyendo Idolos, y altares, y lo demás consequente. Para Cristo tratar de la salud

Reprobación de las supersticiones y hechizerias, de Pedro Ciruelo (1530). Esta circunstancia es
suficiente para hacer que los estudiosos modernos siempre citen los dos trabajos juntos. Sin
embargo, la fortuna de ambos manuales de supersticiones fue bastante diferente: si bien la
Reprobación de Ciruelo tuvo un éxito editorial notable, el Tratado de Castañega no se
reimprimió hasta mediados del siglo XX. Sobre Casteñega, ver: David Darst, “Witchcraft in
Spain: The Testimony of Martín de Castañega's Treatise on Superstition and Witchcraft (1529)”
(298-322), y “Witches, Idolaters, and Franciscans: An American Translation of European
Radical Demonology,” de Fabián Alejandro Campagne (1-35).
174
Ver: Clack, Thinking with Demons (80-92) y Ortiz, Diablo (76).
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espiritual de los hombres fue toda su ocupación y fin, dando a vezes salud á los enfermos
en el cuerpo, para dársela a todos en el alma. (235–36)
A criterio de estos dos clérigos, la heterodoxia católica o lo que Rocío Quispe-Agnoli ha
nombrado “representations of the indigenous sacred as evil otherness” (191–92), trasmutaron al
maestro indígena en un individuo capaz de substituir las tareas misioneras y de estar a cargo de
las interacciones espirituales entre el cristianismo y la religiosidad prehispánica. La imposición
del credo católico en las comunidades nativas que habitaban el centro de la Nueva España
produjo una identidad indígena cambiante y fluctuante, a causa de la aprehensión, explicación e
interpretación a las nociones de lo preternatural y lo milagroso por los tícilts. Para Balsalobre, la
labor pastoral significaba la protección y vigilancia de lo santificado por la Iglesia católica,
mientras se acababa por completo con cualquier vestigio del panteón mesoamericano y se
reducía la autoridad mágico-religiosa del maestro indígena.
Al examinar las prácticas de autoridad mágica y sobrenatural del tícilt y su poder en las
comunidades nativas, este capítulo sitúa los roles culturales de estos sujetos dentro de un marco
histórico más amplio de relaciones de poder desiguales, pero disputadas bajo el dominio
colonial. En su estudio sobre las prácticas mágicas en el contexto de Colombia y Perú, Michael
Taussig plantea cómo el pensamiento mágico-religioso del chamán funcionaba como una fuerza
social hegemónica vinculada a las ideas occidentales sobre la raza y la economía política en
curso de la conquista y la colonia. A este propósito, la magia se convirtió en “un punto de
reunión para la Otredad, en una serie de diferenciaciones raciales y de clase integradas en las
distinciones que se hacen entre Iglesia y magia, y ciencia y magia. Aquí la magia no existe tanto
como una entidad fiel a sí misma, sino como un Otro imaginario al absoluto imaginado de Dios y
la ciencia” (Taussig 465). Frente a este postulado, sujetos como los maestros nativos permiten
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plantear la similitud de los procesos de extirpación de supersticiones con la conformación de
micro-poderes y redes de contención por los grupos indígenas. Como indios, estos individuos
articularon identidades que en algunos aspectos respondieron a lo que los funcionarios coloniales
esperaban, mientras, al mismo tiempo, “moldeaban los significados de su cultura a través de
procesos de negociación y acomodación” (Díaz, To Be Indio 1–2). El material común y el marco
significativo generado en el caso del imaginario sobre el milagro y el portento revela, entonces,
las fisuras que desestabilizan el control del colonialismo sobre la población nativa. Por ello, el
objetivo de los extirpadores de idolatrías no era sólo la supresión de creencias; a ellos
correspondió, igualmente, la conformación e imposición de nuevos habitus y de nuevas
estrategias de coerción en individuos como los tícilts.
En lo concerniente a la creencia nahua en las fuerzas sobrehumanas de sus dioses, debe
resaltarse que para Ruiz de Alarcón y Balsalobre ésta no era una fantasía o imaginación bárbara.
Tampoco era un error de la naturaleza, sino era algo que formaba parte de las construcciones
respectivas de la realidad o realidades del mundo nativo. Los nahuas y los españoles pudieron
operar durante siglos sobre la base de suposiciones funcionales que remitían a conceptos
análogos de la otra cultura, por ejemplo, el milagro y el portento. Este fenómeno se percibe
mejor si tomamos en consideración la irreductibilidad esencial que caracteriza a ambas
cosmologías: la dualidad cristiana y el monismo nahua. En el cosmos indígena, el orden y el caos
eran aspectos complementarios de una realidad singular. La noción de un dios totalmente bueno
era un absurdo en el pensamiento mesoamericano: “a tal ser le había faltado el poder de
interrumpir la creación y al demonio se le había asignado la cualidad de crear” (Cervantes, The
Devil 42). Por el contrario, como expresa Viviana Díaz Balsera, Ruiz de Alarcón y Balsalobre
hablan de una imagen cosmogónica monista (centro-periferia, pureza-contaminación, salud-
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enfermedad, abstinencia-exceso) para reflejar sus propias oposiciones binarias.175 Estos clérigos
también intentaron introducir la noción de Trinidad, un concepto que parecía una paradoja
fenomenal, en culturas que carecían por completo de esta categoría (Pagden 182). En esta
subyugación de contenido a la forma, está claro que las estructuras nativas lograron imponerse
en los componentes de la ideología cristiana. En el escenario colonial, la estructura lógica del
universo seguía, sin embargo, siendo nahua, y los elementos cristianos se transformaron para
funcionar dentro de él.
Finalmente, es necesario subrayar que los dos manuales examinados inauguran la llamada
segunda “conquista espiritual” de los indígenas de la Nueva España, pero ahora comandada por
el brazo secular como único portador de los rituales cristianos. La simbólica “ceguera” del tícilt,
expresada al inicio de este capítulo por Ruiz de Alarcón, es por ello, el preludio de una feroz
campaña anti-superstición, promoviendo lo que Serge Gruzinski y Carmen Bernand
denominaron “cacería de idólatras” en el México colonial.176 La persecución de los tícilts que, en
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En su más reciente investigación sobre Ruiz de Alarcón, Viviana Díaz Balsera deja entrever
el deseo de este autor por presentar los ejemplos más flagrantes de las prácticas “demoníacas” de
los nahuas. Así las cosas, su texto Guardians of Idolatry pone de relieve los esfuerzos de Alarcón
de compartir todos aquellos conjuros que sirvieron para preservar tradiciones nativas previas a la
conquista, mientras se negociaba con la hegemonía cristiana colonial. Guardianes de idolatría
ofrece a los lectores una mirada a las cosmogonías nativas, las creencias y las prácticas médicas
que revelan los nahuas, a la par de una lectura minuciosa de cuatro encantamientos dedicados a
los viajes, la recolección del maguey, la caza de ciervos, y adivinación a través del maíz. Díaz
Balsera muestra los matices de un mundo espiritual nahua poblado por inteligentes entidades
sobrehumanas y no humanas que respondieron directamente a los llamamientos de la intercesión
cristiana en la Nueva España.
176
Obra inaugural en los estudios sobre la idolatría en la Nueva España, la arqueología de las
ciencias religiosas de Serge Gruzinski y Carmen Bernand (1988), pone de relieve los elementos
esenciales de los procesos de resistencia y asimilación de la cultura occidental y cristiana desde
la conquista española. De evangelizadores a cazadores de idolatría, el brazo secular de la
institución eclesiástica mexicana vuelve al examen de las formas de superstición e idolatría de
sujetos como los curanderos en el siglo XVII. Esto, con el fin de examinar por qué en la difusión
del concepto de lo sobrenatural cristiano en los procesos de pérdida y recuperación de la
tradición indígena, y en las consecuencias de la introducción de la escritura alfabética, los
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este caso, decían ser portadores de dones milagrosos o decían predecir eventos portentosos, pasó
a ser un aspecto cardinal en las diferentes estrategias eclesiales para acabar con las “desviaciones
religiosas” de estos sujetos. “La superstición es la desviación del sentimiento religioso” y “la
idolatría condena a los cultos falsos del paganismo,” denunciaba Ruiz de Alarcón en su tratado
(127).177 Retomando el debate planteado por Michel Foucault sobre las formas de desviación
religiosa durante el siglo XVI y XVII, podía afirmarse que, en el contexto de la Nueva España, la
Iglesia no sólo cuestiona la existencia del demonio y de sentimientos paganos en el tícilt. Lo que
obstaculiza la labor misionera son “sus modos de manifestación y la forma en que su acción se
transmite y se oculta bajo las apariencias.” Sus performances “personifican una difícil polémica
sobre las modalidades de verdad de la ilusión” (La vida de los hombres infames 14). La
proliferación de las estrategias de clandestinidad desarrolladas por los tícilts recordaba, por ende,
la vinculación entre las desviaciones religiosas, cuyo objeto eran las alteraciones demoníacas,
con el saber natural de la época. El núcleo de la cuestión, que supone la existencia del demonio,
se centraba en el modo en que éste operaba en los tícilts. El demonio podía engañarlos y
seducirlos, pero sin alejarlos de Dios. Estrictamente, el diablo y sus diversas personificaciones
tenían poco poder sobre el orden natural, sobre el cuerpo específicamente, pero su radio de
acción era el alma nativa.

indígenas novohispanos dejaron de ser aquellos pasivos y dóciles entes a los cuales refirió
Bartolomé de Las Casas en el siglo XVI. Sobre esta “cacería de idólatras,” ver de Carmen
Bernand y Serge Gruzinski, De la idolatría (130–38).
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Críticos como Gerardo Lara Cisneros afirma que las desviaciones religiosas nativas se
asociaron con determinadas prácticas comunes entre los indios coloniales como borracheras,
bailes y rituales mortuorios. Esta identificación entre costumbres indígenas y ritualidad desviada
fueron indicativo de que en la religiosidad indígena no sólo había una “ignorancia invencible,”
sino verdadera inspiración demoníaca, a través de la cual la idolatría ya no sólo era producto de
la ignorancia, sino del engaño del diablo. En los siglos XVI y XVII y, tomando como base a San
Agustín y Santo Tomás, la idolatría y la superstición estaban fundidas como parte de un mismo
asunto: “la desviación religiosa” (38).
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La persecución de indígenas en la Nueva España tiene lugar y se verifica luego que los
nativos fueron excluidos de la jurisdicción inquisitorial y la investigación de las transgresiones
religiosas recae en los párrocos y en el tribunal eclesiástico de cada Diócesis. Dichos tribunales
se encargaron de investigar las acusaciones de idolatría, hechicería y superstición, otorgando a
un selecto grupo de párrocos, doctos en las lenguas indígenas, la función de establecer un
procedimiento jurídico que imitara las dinámicas punitivas inquisitoriales e intensificara rutinas
como el castigo y el exilio de los maestros nativos.178 Esta persecución continuó y se extendió
hasta la celebración del IV Concilio Provincial mexicano de1771.179 La persecución se inicia con
una ofensiva anti-idolátrica en Toluca en 1610, se nutre del rigor de Ruiz de Alarcón y se
prolonga con las intervenciones de Gonzalo de Balsalobre en 1656. De acuerdo a David Tavárez,
de
1660 a 1730 comienza la rebelión indígena de Tehuantepec y este periodo se caracteriza
por un recrudecimiento en las tácticas punitivas contra la idolatría, ejemplificado por el
establecimiento de una ‘prisión perpetua de idólatras’ en Oaxaca, la campaña de
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Woodrow Borah, en su libro titulado Justice by Insurance: The General Indian Court of
Colonial Mexico (1983), es quizás el examen más detallado que puede hallarse hoy día sobre los
tribunales que juzgaron, en delante, a los indígenas de la Nueva España. En concreto, ver el
capítulo IV titulado “Establishment of the General Indian Court” (79-118), para ver entender la
condición legal de los indios en estos procesos.
179
Se habla de una continuidad en el proceso de supresión de idolatrías porque, siguiendo las
investigaciones de Richard Greenleaf, la extirpación de las devociones nativas, o la también
denominada era de la “Inquisición apostólica” o de la “Inquisición primitiva,” “se inicia con la
ejecución pública de cinco señores tlaxcaltecas por fray Martín de Valencia en 1527. Dicho
periodo comprende, asimismo, “los procesos de idolatría instruidos por el obispo fray Juan de
Zumárraga (1536–1540) y el oidor Tello de Sandoval (1544–1547), exhibe un declive casi total
en la década de 1560, y culmina con la transferencia de casos de indios a la jurisdicción
episcopal a partir de 1571 (Greenleaf, “The Inquisition and the Indians” 139–40). Para una
completa periodización de dichas campañas, pueden revisarse los trabajos de Greenleaf,
“Historiography of the Mexican Inquisition,” Serge Gruzinski y Carmen Bernand, Arqueología
de las ciencias religiosas, y David Tavárez, “Archivos, narrativas” y Las guerras invisibles.
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Maldonado en Villa Alta y el establecimiento del Provisorato de Indios y Chinos en
México. (59)
Luego, entre 1730 y el final de la era colonial, las políticas borbónicas dan paso a tres
nuevas técnicas de control: la promoción de escuelas de lengua castellana en pueblos de indios,
la centralización del procedimiento legal y la introducción de una revisión pseudo-científica y
médica a toda supuesta “víctima” de hechicería a partir de 1754. Para el año de 1771, cuando se
celebra el IV Concilio Provincial, se produce una reducción en las campañas anti-idolatría, el
cual altera la recepción del imaginario cristiano por los nativos.180 Como se observará en el
capítulo final de esta investigación, los mencionados factores determinan las percepciones sobre
el milagro y el portento, las cuales se fusionan con el espíritu cientificista de la conciencia criolla
y se hacen más difíciles de percibir en el lenguaje barroco.
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David Tavárez en el capítulo 8 de Guerras invisibles, analiza las principales tendencias que
caracterizan el último ciclo de extirpaciones idolatría indígena en la Nueva España, y que se
extendió desde la década de 1720 hasta inicios del siglo XIX. En la diócesis de México, este
período implica un aumento moderado de acusaciones por hechicería contra indígenas en el valle
de Toluca, un enfoque más sistemático en los procedimientos jurídicos eclesiásticos durante y
después de la administración del provisor de indios y chinos Castorena y Urzúa, y la
medicalización incipiente de acusaciones por hechicería. En Oaxaca, el experimento de castigo
de la prisión de los idólatras llegó a su fin, y el aumento en el fraccionalismo local en los pueblos
zapotecos tuvo su impacto en varios proyectos eclesiásticos y civiles dirigidos contra
especialistas indígenas y dio lugar a la lucha jurisdiccional (54). Otros autores como William
Taylor agregan a estos factores, la aparente desaparición o destrucción de un número no
conocido de causas de idolatrías que habrían sido preservadas en archivos diocesanos hasta
mediados o finales del siglo XIX. Según Taylor, aún la totalidad de las fuentes documentales
ahora conocidas sobre la idolatría novohispana presenta una visión fragmentaria e idiosincrásica
de las prácticas religiosas locales en pueblos de indios (48).
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3.2 El milagro y el portento como “tácticas” del tícilt
novohispano
En este capítulo el milagro y el portento se presentan como trasgresiones religiosas a la
doctrina católica por los indígenas que habían sido bautizados y a quienes se les había enseñado
la fe cristiana años atrás en los pueblos comprendidos por la Diócesis de México y el Obispado
de Oaxaca. Debido a que la apropiación de las ideas sobre el milagro y el portento se realiza, en
exclusivo, por el tícilt —único sujeto con la capacidad para realizar intercambios entre el mundo
terrenal y el divino—, ambas categorías pueden definirse como dispositivos de conversión interreligiosa y contestataria, y como prácticas semióticas de reciprocidad y significación cultural.
Tanto el milagro como el portento son modos de representación y performances del tícilt, quien
los transforma en “tácticas” o en acciones cotidianas y sublimes para navegar la ciudad colonial
y para resistir y subvertir la autoridad eclesiástica. Tales categorías se describen como “tácticas”
del maestro nativo, porque estos últimos participan en redes sociales, materiales y simbólicas
desde una posición intermedia entre dos imaginarios religiosos. Como intermediario y mediador
entre dos situaciones coloniales, el tícilt debía poseer no sólo una serie considerable de
habilidades comunicativas y de conocimiento ancestral, sino también necesitaba de una
sensibilidad estratégica frente a los reprobadores de idolatrías. Ésta suponía que el tícilt trabajara
artesanalmente con la cultura dominante —y dentro de ella— las innumerables metamorfosis de
su labor para modificarla de acuerdo con sus intereses y sus reglas. Se usa aquí la categoría de
“táctica” según la percepción de Michel de Certeau, quien la define como
un cálculo que no puede contar con un lugar propio, ni por tanto con una frontera que
distinga al otro como una totalidad visible. La táctica no tiene más lugar que el del otro.
Se insinúa, fragmentariamente, sin tomarlo en su totalidad, sin poder mantenerlo a
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distancia. Debido a su no-lugar, la táctica depende del tiempo y atenta a las posibilidades.
Necesita jugar con los acontecimientos para hacer de ellos ‘ocasiones,’ y debe sacar
provecho de fuerzas que le resultan ajenas. Lo hace en momentos en que combina
elementos heterogéneos, pero su síntesis intelectual tiene como forma no un discurso,
sino el acto y el valerse de prácticas y usos. (La Invención L)
Este marco ilumina el trabajo de intermediarios nativos como los tícilts, cuyo poder
descansaba en una comunicación hábil con el terreno sagrado y profético. Sus “maneras de
hacer” constituyen las prácticas liminales a través de las cuales los maestros se reapropian del
espacio organizado por la autoridad social y cultural. Aunque el lenguaje y los símbolos de la
religión ancestral proporcionan el “arsenal táctico” para los maestros nativos, sus invenciones
cotidianas sobre eventos milagrosos y portentosos se mueven entre un marco lingüístico y uno
semiótico en el que los actos simbólicos y reales representan batallas o juegos entre desiguales
sociales. Los actos del tícilt plantean, además, cuestiones análogas y contrarias. Análogas, pues
se trata de distinguir las operaciones que proliferan al interior de las estructuras imperiales y de
conocer su funcionamiento mediante una multitud de “tácticas” articuladas con base a los
detalles de lo cotidiano; y contrarias, porque ya no se trata de precisar cómo la violencia del
orden religioso se torna en norma disciplinaria, sino de exhumar las formas subrepticias de
conocimiento ancestral, las cuales requieren la creatividad táctica de individuos atrapados dentro
de las redes de la vigilancia eclesiástica.
Si bien el milagro y el portento comparten características cuando se analizan como
tácticas de inter-conversión, éstos también se diferencian en su capacidad o en su posibilidad de
llevarse a cabo y en sus estrategias de materialización por el tícilt. Mientras el milagro se sitúa en
eventos que se asocian a instancias curativas y de medicina natural, el portento se relaciona, por
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ejemplo, con personificaciones extraordinarias o temibles del maestro nativo, con sus
instrumentos y con sus espacios de adoración y peregrinación. Como han demostrado Nicholas
Griffiths y Alejandra B. Osorio, una función principal de los maestros curanderos era forjar una
relación significativa entre el poder sobrenatural indígena y el cristiano. Griffiths señala, para el
caso de la región andina, que el maestro curandero buscó legitimar sus habilidades de sanación
mediante la sanción de la autoridad cristiana, “articulando una nueva jerarquía que establecía las
dos tradiciones religiosas en una relación lógica, complementaria y mutuamente sostenible”
(“Introduction” 18). De esta manera, los maestros nativos mantuvieron el diálogo con el mundo
sobrenatural, un diálogo, además, que continuaron interpretando de acuerdo con los criterios
indígenas. En los dos tratados analizados, llama la atención la forma cómo el tícilt se apropia de
instancias sacramentales altamente restringidas, y entabla diálogos con la Virgen, ángeles o
santos para acceder a sus poderes sobrehumanos y usarlos en beneficio de su comunidad. La
figura del tícilt encarna diferentes liminalidades o límites porosos del mundo mesoamericano, en
los que vocablos como el milagro y el portento surgen entre el espacio-tiempo de lo humano, lo
natural y lo sobrehumano, produciendo, registrando o revelando sucesos que atentan contra el
pensamiento y universo católico. El tícilt representado por Ruiz de Alarcón y Balsalobre no solo
funciona como un puente entre elementos de dos tradiciones, ayudando al deslizamiento de los
elementos cristianos en el repertorio nativo, en lo que Osorio llama “un proceso irreprimible de
transculturación” (200), sino que también sirve como sintetizador de esos elementos en un nuevo
sistema coherente.181
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De Alejandra B. Osorio ver su artículo “El callejón de la soledad: vectors of cultural
hybridity in seventeenth-century Lima,” y de Nicholas Griffiths, “Andean curanderos and their
repressors: the persecution of native healing in late seventeenth- and early eighteenth-century
Peru,” ambos publicados en Spiritual Encounters.
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Pensar los actos del tícilt desde la cualidad liminal, sagrada, semiótica y corporal,
autoriza, por consiguiente, a concebir a este sujeto como productor de espacios de intensificación
cultural. Sus hábitos y prácticas mágico-religiosas, a pesar de hacerlos vulnerables al precepto
católico, promueven performances y formas de autoridad alternativas e insubordinadas. La
representación indirecta de su voz en los manuales de idolatría subraya que, “el conflicto de
interpretaciones se juega en el nivel básico de la conversión, mientras la transformación de las
tradiciones culturales da lugar a identidades emergentes” (Mignolo, The Darker, 216). La Iglesia,
al fijar su atención en prácticas heterodoxas pertenecientes a castas legalmente intermedias e
inferiores—, reitera cómo “un acto lograba lo que, dentro de un universo simbólico dado parecía
ser imposible, cambiando sus condiciones y creando las disposiciones de su propia posibilidad”
(Butler, Laclau and Žižek 121). El acto de carácter milagroso y portentoso, aunque se debate
entre una condición de posibilidad e imposibilidad,
always suggests developing a new experience of language in order to perceive and make
visible in vivo the transformation cause by the event. Here the impossible is not simply a
negative opposite. The impossible affords the chance to undergo the imposed
transformation so as to follow the possible condition of the event’s experience and
speech. (Derrida 454)
En los actos milagrosos y portentos del tícilt, se le otorga a este sujeto la posibilidad de
alterar o escabullirse de su condición legal y étnica. La concurrencia entre “táctica” y “semiosis”
—“un proceso de significación que enfatiza los conflictos engendrados en las interacciones
sociales y corporales” — avanza en la idea de un simple discurso colonial dominante.182 La
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Sobre este punto, no puede omitirse el debate suscitado por Patricia Seed hacia 1991, en su
ensayo/reseña a cinco textos publicados entre 1979 y 1991, en el ámbito de los estudios
coloniales: Colonial Encounters: Europe and the Native Caribbean, 1492-1797, de Peter Hulme
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“semiosis” colonial enfatiza en “las fracturas, las fronteras y los silencios que caracterizan las
acciones comunicativas y las representaciones corporales, al tiempo que se revela la precariedad
hermenéutica del sujeto que se da por tarea conocer y comprender al otro” (Mignolo, “La
semiosis” 2). En la lectura, interpretación y significación de los actos de los tícilts, la norma
católica ve al otro como “la negación necesaria de una identidad cristiana que introduce el
sistema de la diferenciación” (Bhabha, El lugar 74). El otro deja de ser ajeno y su interpretación
de fenómenos de carácter sagrado tiene un estatuto amenazador para el orden colonial. Lo
sugestivo aquí, es pues, observar las tácticas desarrolladas por el tícilt, quien moldea su visión
del catolicismo y es, a la vez, juzgado por el significado que le otorga al imaginario impuesto y
por la creación de nuevos lenguajes y mundos sacros y sincréticos.
Definido socialmente como sabio, médico, partera, adivino, profeta o hechicero, el tícilt
se presenta como modelo, creador e intermediario de tácticas sociales que determinan la
interpretación de relaciones interculturales y de procesos de transmisión, traducción,
diseminación y resistencia a la penetración cultural en el registro religioso. De ahí, que estos
individuos ocupen un lugar intersticial y transgresivo en el proceso de conversión novohispano

(1986); Discursos Narrativos de la Conquista: Mitificación y Emergencia, de Beatriz Pastor
(1988); Unfinished Conversations: Mayas and Foreigners between Two Wars, de Paul Sullivan
(1989); Contracting Colonialism: Translation and Christian Conversion in Tagalog Society
Under Early Spanish Rule, de Vicente Rafael (1988); y Pasyon and Revolution: Popular
Movementsin the Philippines, 1840-1910, de Reynaldo Ileto (1979). En su reseña, Seed afirma
que en los trabajos mencionados, la única preocupación ha sido “the linguistic screen though
which all political language of colonialism, including reactions to it and liberation from it, need
to be read” (“Colonial and Postcolonial discourse”, 183). Las respuestas a esta limitada
caracterización surgen desde diferentes frentes: primero, haciendo referencia a la función del
locus de enunciación o el espacio en el cual los discursos de poder y resistencia son elaborados
por las culturas dominadas (Mignolo, 1992); segundo, reconociendo la importancia de restaurar
la dimensión política en el estudio de las representaciones simbólicas y la subjetividad social
(Vidal, 1993); y tercero, resaltando las narrativas producto de la interacción entre culturas
dominantes y dominadas (Adorno, 1993).
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del siglo XVII. Como argumenta Yanna Yannakakis, en la historia colonial de la Nueva España
los sujetos que sirvieron como intermediarios lograron un papel destacado en el aprovechamiento
de las diferencias entre los intereses políticos, económicos y culturales (4). En el virreinato
novohispano, los sacerdotes, los magistrados locales y los comerciantes de origen europeo, en
general, mantenían y reproducían sus estructuras socio-jerárquicas. Muchos de ellos, incluso,
aprendieron idiomas nativos, adoptaron ciertos aspectos de las formas de vida indígena, y
simpatizaron dentro de los pueblos de indios, pero siempre bajo los intereses del poder colonial.
Los intermediarios nativos, por el contrario, presentaron un panorama moral, político y cultural
más ambivalente que sus homólogos europeos. Mientras que los intermediarios europeos siguen
el modelo propio del colonialismo, los intermediarios nativos “traicionan” las expectativas
peninsulares al mostrar la supervivencia cultural. Aunque las acciones de uno y otro grupo
parecen dirigirse a direcciones diferentes, veremos cómo las tácticas de clérigos y de maestros
nativos tienen la misma meta: la compresión del catolicismo, pero desde dos visiones, dos
procesos semióticos y dos posiciones de enunciación diferentes. De acuerdo con esto, las
“tácticas” de los maestros nativos se formulan, siguiendo a De Certeau, como una “antidisciplina,” un antídoto para la visión foucaultiana del poder totalizador y disciplinario. Más que
intentar derrocar el gobierno colonial o asumirse como individuos pasivos en los procesos
evangelizadores, los tícilts desempeñan un papel clave en las relaciones culturales y en la vida
comunitaria nativa. Sus estrategias de apropiación del imaginario católico nos entregan una
visión dinámica de la sociedad colonial, donde las alianzas e identidades se (re)configuran
continuamente, y el “género, la religión y la etnicidad se utilizan para construir posiciones y
espacios intersticiales dentro de las estructuras de poder, dominio y subordinación” (Beattie y
Fenton 3).
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La indagación a las prácticas, los rituales y las creencias prehispánicas en torno al
milagro y al portento, permite, en consecuencia, el planteamiento de varias preguntas: ¿Qué
incidencias condujeron al resurgimiento e intensificación de la extirpación de idolatrías en el
territorio novohispano? ¿Cuáles fueron las razones por las cuales la Iglesia volcó sus ojos hacia
los tícilts que anunciaban milagros o portentos? ¿Qué aspectos eran los que más intrigaban a los
párrocos sobre estos sujetos y cómo ellos habían impedido u obstaculizado la conversión
completa de las comunidades nativas? ¿Cuáles fueron las tácticas más comunes que usaron los
tícilts para enunciar milagros o portentos? Si bien responder a todas estas cuestiones pueda
transformarse en un desafío metodológico, algunas investigaciones y las fuentes coloniales
estudiadas en este capítulo corroboraran y reconocen ciertos eventos y condiciones que
auspiciaron apropiaciones originales del credo cristiano por los maestros nativos. A
continuación, se examinan las principales tácticas de los maestros indígenas, destacadas por Ruiz
de Alarcón y Balsalobre en sus tratados, y cómo éstas inspiraron y reafirmaron la creencia en
prácticas idolátricas en los nativos. Se destacan las tácticas más usadas por estos intermediarios
para escapar de los procesos de extirpación y para defender sus formas de adaptar las ideas sobre
el milagro y el portento en performances religiosas, sociales y de medicina ancestral. La
siguiente gráfica ejemplifica la simultaneidad de oficios ejecutados por los maestros indígenas,
los cuales contribuyen a la fragmentación y al debilitamiento de las reglas del catolicismo en la
Diócesis de México y en el Obispado de Oaxaca, espacios indicados en el mapa que sigue.
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Figure 2. Oficios ejecutados por los maestros indígenas según la información expuesta por Hernando Ruiz de
alarcón y Gonzalo Balsalobre en sus tratados de idolatría y superstición. Figura elaborada por la autora de esta
disertación
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Figure 3. José Antonio de Alzate y Ramírez. Nuevo mapa geográfico de la américa septentrional,
perteneciente al Virreynato de México (1768).
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3.3 Los Tlamahuizollis y los Tetzahuitls en la segunda
conquista espiritual de la Nueva España
A pesar de que las órdenes mendicantes habían llevado a cabo bautizos en masa y
numerosos indígenas habían aceptado ritos cristianos como la confesión o la eucaristía desde
1524, ya para el siglo XVII y XVIII, “el catolicismo había llegado a ser un aspecto atrincherado
en la autonomía nativa” (Díaz 92).183 El “cristianismo indígena” exhibido por el tícilt
generalmente tomaba las ideas, textos e imágenes importadas y las reformulaba para su propio
uso. A veces sus versiones se alineaban con los modelos europeos, a veces eran radicalmente
diferentes y en otros momentos ambos extremos podían coexistir dentro de la misma comunidad,
e incluso dentro del mismo texto.184 Las representaciones de los maestros nativos halladas en
tratados de idolatría y superstición como el Ruiz de Alarcón y Balsalobre, se ajustan, por esta
razón, a la presunción de que el mundo simbólico cristiano fue caracterizado por diferentes
variaciones doctrinales o por variantes de formas localizadas y adaptativas del catolicismo
español en el mundo indígena. Las acciones de los tícilts incluidas en los manuales de las
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En sus investigaciones sobre los orígenes del catolicismo mexicano, Osvaldo F. Pardo ha
señalado la trascendencia de las crónicas religiosas elaboradas por los Franciscanos en materia
de conversión temprana, crecimiento numérico y expansión territorial del cristianismo en la
Nueva España. Sobre esto, Pardo subraya que “the Indians baptized by the friars were counted in
the thousands and in some estimates in the millions, but these latter figures are debatable. In
these chronicles as well as in official documents, Mexico’s Christian beginnings soon became
identified with the successful conversion of the Indians carried out by this order. Such historical
precedence, which the Franciscans in Mexico saw as their major source of authority in religious
matters, also found expression in the narrative form chosen by the order’s historians. Accounts of
the teaching of Christian doctrine and the introduction of the different sacraments occupy an
important place in these chronicles and provide them with a clear and simple narrative structure.
Sacraments of baptism, confirmation, confession, and Eucharist constituted then what can be
called a model of Christian initiation” (8–9). Pardo dedica un capítulo de su texto The Origins of
Mexican Catholicism al examen de cada uno de estos sacramentos en el mundo indígena.
184
Sobre este punto, ver: Translated Christianities: Nahuatl and Maya Religious Texts de Mark
Z. Christensen.
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primeras décadas del siglo XVII revelan que en lugar de una “conquista espiritual” organizada y
un catolicismo unificado, el tícilt promovió varias formas de catolicismo que comprendían, entre
otras cosas, reinterpretaciones transculturadas de las nociones del milagro y del portento. Éstas
últimas acentuaban la originalidad y la creatividad de las culturas nativas, insistiendo en su papel
activo ante los intercambios con la cultura del colonizador (Lienhard 134).
Los procesos sincréticos que se desplegaron alrededor de los milagros y los portentos
fortalecieron la “agencia moral nahua” (Klor de Alva 138). Esta “agencia moral” se pone de
manifiesto en los manuales de idolatría mediante la voz indirecta del tícilt, quien organiza sus
propios “consensos” sobre lo milagroso y lo portentoso dentro de un “marco material y
significativo para vivir, hablar y actuar ante el orden social de la dominación simbólica” de la
Iglesia católica (Roseberry 358). Tales “consensos” coexisten simultáneamente con la
resistencia; es decir, comparten los mismos signos y símbolos culturales, pero tienden a articular
el pensamiento mágico-religioso en un marco hegemónico que adquiere significados alternativos
según la clase y la etnicidad. La resignificación de las nociones de milagro y portento no fue, por
eso, un fenómeno social fortuito y sí una expresión de “tácticas” que “debían actuar con y en el
terreno que le imponía y organizaba la ley de un poder ajeno” (Certeau 43). De hecho, los
vocablos de milagro y portento existían en la cosmovisión nativa mucho antes de la llegada de
los españoles y, en el transcurso del proyecto evangelizador entraron en disputa con la
conversión y la autonomía cultural indígena. Esto generó, como se verá en las líneas que siguen,
más desencuentros y contrapunteos morales que trasformaciones hacia la regla cristiana.

3.3.1 Maria(anas), ángeles y trasformaciones portentosas
En sus análisis a la interpretación del culto mariano en la Nueva España, Louise Burkhart
ha indicado que los nahuas que tradujeron los conceptos cristianos eligieron el término
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tlamahnizolli para referirse a los milagros y a las narraciones que hablaban de éstos. Siguiendo a
esta autora,
Tlamahnizolli means ‘something to be marveled at’ or something to be wondered at’;
Alonso de Molina’s 1571 Nahuatl-Castilian dictionary defines it as milagro o maravilla
(126r).185 The noun derives from the verb mahuizoa, ‘to marvel at,’ and ultimately from
the verb mahni, ‘to be afraid.’ It is, thus, a reasonable parallel for Latin miraculum, but
may convey more of an attitude of awe than does the Old World concept. (“Here is
another marvel” 93)
El milagro nahua no implicaba necesariamente una asociación con la divinidad ni una
suspensión, real o aparente, de la ley natural. Tlamahuizolli no era una acuñación colonial; en el
discurso indígena, lo precisó Sahagún en su Códice florentino, podía referirse a cualquier cosa
que inspirara admiración: el océano, la vida de un niño recién nacido, unas gemas hermosas, el
palacio de un gobernante, la muerte de un guerrero por sacrificio, o un evento sin precedentes
intervenido por un miembro del panteón.186 Sobre este asunto, las investigaciones de Griffiths,
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Alonso de Molina, Vocabulario en lengua castellana y mexicana y mexicana y castellana, ed.
Miguel Leon-Portilla, 1971.
186
Bernardino de Sahagun. Florentine Codex, ed. and trans. Arthur J. Anderson and Charles E.
Dibble, 12 vols., University of Utah (1950-82). En específico, Burkhart examina los siguientes
volúmenes de Sahagún: vol. 11, 247; vol. 6, 137, 138, 152, 186; vol. 11, 227, 231, 270; vol. 6,
14; vol. 1, 83; vol. 8, 30. En su artículo “Here is another marvel,” esta historiadora investiga los
esfuerzos de varios misioneros del siglo XVI que trabajaron en el centro de México y que
compusieron textos religiosos en náhuatl para facilitar el adoctrinamiento de sus laicos
indígenas. En concreto, a Burkhart le preocupan los medios lingüísticos con los que intentaron
traducir las ideas cristianas de moralidad y pecado al náhuatl. Además, su análisis le permite
evaluar el éxito relativo mediante el cual comunicaron estas ideas a través de una cultura
formidable y de barreras lingüísticas. Las fuentes principales en las que Burkhart basa su estudio
son textos religiosos de varios tipos, varios sermones y catecismos, un confesionario y un salmo,
escritos por frailes, generalmente con la ayuda de informantes nativos. Esta situación de
colaboración ha llevado a Burkhart a acuñar el término “frontera dialógica,” el cual implica que
las condiciones de este diálogo no fueron iguales ni democráticas. Los frailes fueron los
empoderados, y su objetivo fue la conversión.
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Mark Z. Christensen, Edward W. Osowski, Miguel Pastrana Flores y Klor de Alva han señalado
que las comunidades nahua creían en una doctrina religiosa que organizaba el cosmos y la
naturaleza ancestral de acuerdo a la acción combinada de dos principios opuestos e irreductibles.
“En lugar de un mundo dividido entre las fuerzas del bien y del mal, el cosmos nahua estaba
formado por diferentes fuerzas y actitudes opuestas, las cuales eran ineludibles porque cada una
tenía que equilibrarse para preservar la unidad nativa” (Klor de Alva 142). En términos de
fuerza, el evento de carácter milagroso podría maravillar y causar admiración en las
comunidades indígenas y en intérpretes criollos como Ruiz de Alarcón. A este escritor le
asombraron, en particular, los conjuros y los casos en los que los tícilts se transmutaban en seres
con rasgos angelicales, sobrevivían a crucifixiones, sanaban a sus coterráneos de tifus, o hallaban
a individuos perdidos en el campo. Así, se explica, por ejemplo, la analogía entre el tícilt, el acto
milagroso y la figura celestial del Ángel de la Guarda. Según escuchó Ruiz de Alarcón de uno de
sus informantes, en alguna ocasión se vio que un tícilt asumió la función de un ángel custodio,
quien acompañó la peregrinación de un nativo a un lugar sagrado e intercedió en los “ruegos y
milagros de la tierra y la fertilidad.” En la procesión hecha por el indio a un cerro, el tícilt, cuyo
nombre desconocemos, compartió y consumió tenex yyetl, o tabaco y limón con el peregrino, y
se flageló hasta alcanzar el éxtasis. En el relato que escuchó Ruiz de Alarcón, era
de advertir que el viejo tambien daba del Tenex yyetl al peregrino, como Angel de guarda
para el camino, porque tambien tienen abusion en esta yerua, atribuyendole diuinidad, de
manera que la llebaua el peregrino como Angel de guarda […] tambien se picaua debaxo
del labio sobre la barba, hasta aguxerarselo como ventana, y algunos tambien la lengua en
la parte superior; todo esto hazian por sacrificio, y dizen que algunos llegauan a
desmayarse o adormecerse, y en este extasi, o oyan, o se les antojauan, voces de su ydolo
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que les hablaua, de que quedarian muy vfanos y como siguros de que se les otorgaua lo
que pedian, que de ordinario era hijos, hazienda, larga vida, familia o salud (140).
Los testimonios en los que los tícilts se transmutaban en ángeles —indican Fernando
Cervantes y Andrew Redden— subrayan que esta fusión de cualidades fue la que convirtió a
estos seres maravillosos y sobrenaturales en tema de vigoroso debate intelectual en la época
patrística y medieval. La conjunción de una imagen espectacular de un ser enviado por Dios y de
los alcances de la magia, se heredó a la Europa del siglo XVI con el fin de sugerir la
correspondencia inversa entre categorías como milagro/maleficium, visión sagrada/sabbat
demoníaco, y éxtasis/posesión (I). Fue esta misma fusión la que hizo a los ángeles tan
florecientes componentes de las culturas religiosas marcadas por un inmenso apetito por el
contacto con lo sobrenatural durante la Contrarreforma y la Conquista. La asimilación y
mutación sagrada del tícilt en un “ángel productor de milagros o poseedor de dotes milagrosos”
reafirmaba que los nativos lo consideraban una criatura de gran pureza, destinada, en muchos
casos, a la protección de sus comunidades.
Esta revelación del tícilt como figura angelical se explica, igualmente, porque en la
religión mesoamericana, lo humano y lo divino no estaban tan demarcados como en el
cristianismo. Para los cristianos, lo sagrado y lo profano son dos mundos claramente
distinguidos, que se fusionan solo en la persona de Jesucristo, la única entidad que es a la vez
humana y divina. Sin embargo, en Mesoamérica, en “los rituales nahuas, los seres humanos y los
objetos podían verse impregnados de lo divino emanado del más allá y tomar forma humana. Un
individuo que se comunicaba directamente con una deidad podía, en un estado de éxtasis,
transformarse en esta emanación divina” (Griffiths, Sacred Dialogues 180). El tícilt representado
por Ruiz de Alarcón pone de relieve esta creencia, exhibiéndolo como un “hombre/mujer-dios.”
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En otras palabras, el tícilt tenía la prerrogativa de comunicarse con el dios tutelar, de realizar
milagros, y de entablar un diálogo divino a través de los caminos del éxtasis y de la alucinación.
“En él surge dios,” afirma Gruzinski. El pacto realizado en el curso de estos diálogos sagrados
era, pues, el acto que formaba la base de su poder: “milagroso, experto en destinos, hechicero de
cosas relacionadas con el agua, productor de tormentas y granizo, aliado de los vientos y la
lluvia, capaz de metamorfosis imprevistas, este ser podría tener lo inaccesible y podía llegar los
lugares asignados a los dioses” (Gruzinski, Man-Gods 21–24). Con esto en mente, lo que hace
más sugestiva la narración de Alarcón es, entonces, que estos “ángeles indios” sacrifican y
flagelan sus cuerpos porque parecer ser los únicos seres que quedaban para preservar a los
nahuas del maltrato eclesiástico, de las fuerzas de la naturaleza y de los signos que indicaran
desgracias. La idea de que Dios había asignado a los cristianos un ángel guardián había sido
reinterpretada por el tícilt a partir de una variedad de rituales, devociones y prácticas, muchas de
las cuales se emplazaban en el cuerpo nativo como límite entre la piedad ortodoxa y las esferas
más cuestionables de la superstición. La transmutación del tícilt en figuras angelicales responde,
por consiguiente, a una de las características principales de la “colonización del cuerpo”: por un
lado, el tícilt —encarnado en ángel— enfatiza la importancia del cuerpo (nativo) “as a site of
colonizing power and of contestation between the colonized and the colonizers, but also in order
to stress the corporality of colonialism” (Arnold 8); por otro lado, el evento milagroso del nativo
materializa la religión del imperio en “un intento corporal de inscribir una historia de otredad”;
se trata, diría Michael Taussig, de escribir e inscribir una especie de una historiografía tentativa,
en la que el otro colonizado “salva vidas porque encuentra la mano muerta del pasado primitivo
siempre viva en los ataques de los espíritus” (7).

178

En línea con lo afirmado, Ruiz de Alarcón nos entrega otro relato en el que una mujer
dice haber recibido el “don” de curar luego que un ángel le revelara que debía crucificarse si
quería salvar a un nativo que se hallaba enfermo de viruela. El caso ocurre en el pueblo de
Iguala, donde Alarcón detiene a una india “embustera, sortileja y curandera de las que llamaban
tícilt” (147). Su nombre era Mariana y había llamado la atención de este párroco porque
declaraba ser “sabia y usaba de sus sortilegios” para curar a través de revelaciones. Aunque su
nombre —“Mariana”— ya indicaba un proceso de conversión preliminar, así como la aceptación
del bautismo, los actos de esta “hechicera” ponían en duda la erradicación completa de los
elementos sagrados y ancestrales de la cultura indígena por varias razones. En primer lugar,
Mariana acusaba que el poder de la revelación era un “conocimiento de familia,” porque ella “lo
avia aprendido de otra india Mariana su hermana, y que la dicha hermana no lo avia aprendido de
persona alguna, sino que le avia sido revelado” (Ruiz de Alarcón 147); en un segundo momento,
las dos hermanas, “las dos Marianas,” declaraban ante Ruiz de Alarcón que el saber revelado
había llegado a ellas por una consulta al ololiuhqui y cuando intentaban curar la “llaga vieja” de
un enfermo; en tercer y último lugar, estas mujeres testificaban que gracias a la “embriaguez”
causada por los dioses de la “dicha hierba sagrada,” experimentaron “un soplo y luego sobre
unas brasas apareció un mansebo que juzgo ser angel y las consoló diciéndoles: ‘no tengas pena,
cata aquí, te da Dios una gracia y dadiva porque vives pobre y en mucha miseria, para que con
esta gracia tengas chile y sal, in chilli in iztatl” (Ruiz de Alarcón 147). Al usar el náhuatl y glosar
los episodios bíblicos de la anunciación de San Gabriel ante la Virgen y del encuentro de San
Rafael con Tobías,187 estas tícilts exhiben una particular asimilación del cristianismo, en la cual
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De acuerdo con el Libro de Tobías 5,4, Rafael fue enviado por Yaveh para acompañar a
Tobías, hijo de Tobit, en un largo y peligroso viaje para conseguirle una esposa piadosa al joven.
Esta es Sara, quien había visto morir a siete prometidos debido a que un demonio, de nombre
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la herencia femenina, la personificación de la Virgen, y el uso de productos ancestrales con valor
ritual, dan cuenta de un proceso de hibridación cultural.188
La mezcla de dos pensamientos mágico-religiosos, el cristiano y el nativo, en el discurso
sincrético de “las Marianas” hace énfasis en la instrumentalización de ambos universos sagrados
y en la supervivencia de prácticas indígenas ligeramente modificadas, mas no integradas en su
totalidad, a los principios aprendidos durante la evangelización. Por este motivo, estas tícilts
despliegan una agencia moral y socio-étnica que sustenta su conocimiento sobre el catolicismo y
sus estrategias sobrenaturales para curar a los nativos del pueblo de Iguala. Apelando, normativa
y transgresivamente, a las referencias bíblicas y demostrando a su comunidad que su mayor
sacrificio podía acarrear “el milagro de la sanación, la sal y el chili,” las que dijo Alarcón “eran
falsas sacerdotisas,” justifican el significado de sus nombres bautismales y asumen posiciones
intermedias e identitarias no admitidas en sujetos al margen del ordenamiento colonial. Bien es
cierto no conocemos ni se especifica en el registro de Ruiz de Alarcón el nombre del “ángel” que

Asmodeo, estaba enamorado de la mujer y mataba al esposo en la noche de bodas. En un
principio, Rafael se presenta como “Azarías, hijo del gran Ananías,” pero al finalizar el viaje
cura la ceguera de Tobit y se manifiesta como “el ángel Rafael, uno de los siete en la presencia
del Señor.” Durante el viaje, da instrucciones a Tobías para pescar un pez, del que extraería las
vísceras que usaría más tarde para alejar al demonio Asmodeo enamorado de Sara y curar la
ceguera de su padre.
188
Aquí vale resaltar el valor que poseían productos como el chili y la sal en las culturas
mesoamericanas y cómo tales alimentos pertenecían a una “cultura primitiva compartida por las
mujeres aztecas.” Otis Tufton Mason asevera que, por ejemplo, la sal fue uno de los minerales
que más se intercambió en el Valle de México. Según este autor, “the best was made by boiling
the water from the salt lake in large pots, and was preserved in cakes or balls. The work would
seem to have been done by women, since Sahagun speaks of the women and girls employed in
this industry as dancing at the feast in honor of the goddess of salt in the month of
Tecuilhuitontli” (38). Igualmente, en su artículo “Testaments and Títulos: Conflict and
Coincidence of Cacique and Community Interests,” Stephanie Wood resalta la importancia de la
sal en las herencias de los indígenas del centro de México durante el siglo XVII (108). En
combinación con los chiles, la sal también era la metáfora nahua de la comida y, de hecho, la
característica principal del ayuno ritual azteca era renunciar a estos dos condimentos. Al
respecto, ver la compilación de Susan Kellogg y Matthew Restall. Dead Giveaways.
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apareció ante ojos de Mariana; empero, si puede inferirse, por las funciones reveladas a una de
ellas, la recepción del culto a San Rafael entre los nativos, cuyo nombre significaba la “curación
de Dios.” En lo concerniente a la recepción de este arcángel por los indígenas del siglo XVII,
historiadoras del arte como Carolyn Dean han identificado una “renovación cultural y un
renacimiento en su imaginario religioso.” Aunque los estudios de Dean se centran en el
virreinato del Perú, su análisis pone de relieve que a la figura de los ángeles y arcángeles
convergían “‘both/and’ qualities—renovation and renaissance—, meaning that they reflected
elements of each culture they were working with, and offered something new in devotional
practices and Christian objects such as the cross” (Dean 161–62). Rafael representa al “Dios que
sana” y, según el Antiguo Testamento, este arcángel vino a la tierra vestido de peregrino. Él
disipó demonios y curó enfermedades utilizando diferentes elementos de la naturaleza. La iglesia
de la época, señala Lisbeth Hass, “determinó que la representación colonial de Rafael debería
incluir un pez, un vestido humilde y alas, y una bolsa de curación” (87). Volviendo a la figura
enigmática del mancebo angelical que surgió a los ojos de la tícilt Mariana, podemos entrever un
paralelo interesante entre la conversión impartida por los franciscanos a las comunidades del
centro de México y los usos dados a la memoria cultural nahua. La introducción de estos seres
supernaturales dentro de su universo simbólico nativo, generó, por ello, “capital espiritual” o el
incremento de la fe, la vida y el poder socio-cultural (Rima 118).
Para las Marianas, la aparición de una figura celestial no representaba una simple
abstracción aprendida en la catequesis o una imagen silenciosa con dones divinos. Los ángeles
simbolizaban a aquellos seres que les permitían perpetuar curaciones milagrosas y les otorgaban
dádivas como la sanación de “viruelas, salpullidos y llagas, con solo lamerlas.” Enunciar que
ante ellas aparecían ángeles y que Mariana poseía dones curativos era, pues, un arma de doble
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filo: en primer lugar, les proporcionaba la posibilidad de proteger a su pueblo de epidemias; y, en
segundo lugar, las situaba en el foco de la persecución de las campañas anti-idolatría. Los entes
angelicales les permiten a estas tícilts “actuar en y con el terreno que le impone y organiza la ley
de una fuerza extraña.” Este último movimiento es el que nos conduce quizás a las tácticas más
transgresivas y simbólicamente violentas del tícilt en el manual de Ruiz de Alarcón: la
crucifixión y los tormentos. Ambos símbolos de castigo, propios del imaginario católico,
abandonan la dimensión de lo milagroso y, literalmente, enuncian al tícilt como un portento o un
ser capaz de predecir calamidades, atraer el demonio y transmutar su cuerpo en un animal del
inframundo. El tetzahuitl o la fuerza portentosa se definía como una manifestación de los dioses
nahuas que rompía el orden habitual del mundo para anunciar y provocar acontecimientos de
carácter negativo. Los anuncios de los tícilts sobre los portentos de las deidades nahua solían
causar temor, espanto y asombro en sus comunidades. En su Tratado, Ruiz de Alarcón expone
que el nombre tetzahuitl comprende al
ahuero, pronostico, portento o prodigio, que pronostica algun mal presente o venidero y
que todos hazen mucha diferencia de vnos a otros, estimando en mas los mas
extraordinarios, aunque sean forçosos v. gr. vn eclipsi de sol, y algo menos, el de la luna;
y entre los indios son mucho mas agoreros los mas apartados de la policia mexicana.
(149)
De lo anterior, se entiende que los tetzahuitls no sólo acaecían por intermediación de las
divinidades; éstos también podían tener lugar en la vida de los sujetos del común o, por
mediación del tícilt, podían llegar a predecir cambios políticos, sociales e históricos de mayor
trascendencia. En el primer caso, se trataba de portentos anticipados en objetos cotidianos y
naturales, como la infestación de ratones en una casa anunciando la enfermedad o la muerte de
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sus ocupantes; la aparición de idolillos figurando odios ajenos, o el hallazgo de serpientes
ponzoñosas en tecomates. En el segundo caso, los portentos lograban la atención de
comunidades enteras porque, por ejemplo, brotaba fuego en el cielo para anticipar la destrucción
de ciudades o para pronosticar temporadas de sequía, lluvias o malas cosechas. 189 Se tiene,
entonces, que un tetzahuitl era algo inusitado que generaba espanto, era un anuncio de algo
(por)venir, y su significado e importancia estaban en correspondencia con su grado de rareza.
Del mismo modo, se añade que el tetzahuitl era una manifestación de los dioses ante los
hombres: las apariciones nocturnas de Tezcatlipoca, el envoltorio de un guerrero muerto y “el
hacha nocturna” son llamados tetzahuitl en los textos de Sahagún, ya que causaban revuelo en la
sociedad nahua y promovían la movilización de guerreros cuando se advertía la llegada del
enemigo (Augurios y abusiones 28–29, 52-53).190 A diferencia de lo esperado por las autoridades
eclesiásticas, lo interesante de los maestros nahua es que sus acciones auspiciaron el desarrollo
de tácticas que, a la base del imaginario sagrado del cristianismo y de las religiones nahua,
dieron paso a formas renovadas de identidad étnica e indígena. En otras palabras, las definiciones
del portento eran el resultado de su preferencia por las tradiciones culturales preexistentes y de
sus alteraciones al mensaje cristiano.
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Para el llamado náhuatl clásico ver fray Alonso de Molina, Vocabulario en lengua castellana
y mexicana y mexicana y castellana, “Tetzahuitl. Cosa escandalosa, o espantosa, o cosa de
agüero.” Para el náhuatl moderno ver Paul P. de Wolf, Diccionario español-náhuatl, “Agüero
nefasto” o “Mal agüero.” Por otra parte, debe señalarse que la palabra tiene “una etimología
posiblemente relacionada con el verbo izahuia o admirar, espantar, escandalizar” (Pastrana
Flores 239).
190
Sobre estos augurios, Alfredo López Austin comenta que “los sabios aspiraban elevarse para
conocer a los dioses; pero éstos estaban siempre más cerca del pueblo. Eran para ellos más
humanos, más corpóreos, más llenos de vida, y por qué no, más sujetos a la suerte y cercanos a la
destrucción. Según las pláticas del pueblo, en portentos como el hacha nocturna el aparecido era
Tezcatlipoca mismo que, visible y tangible, venía a burlarse de los mortales. Un hombre valeroso
podía luchar con él y aun exigirle, como en la guerra, un tributo” (El hacha nocturna 181).
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En la narración de Ruiz de Alarcón el tícilt prefigura, de forma simultánea, el evento
milagroso y las connotaciones sobre lo portentoso. El mismo ángel portador de maravillas y
salvaciones podía traer consigo desgracia, dolor y sacrificio al cuerpo de tícilt. De acuerdo al
testimonio de este párroco, otro mancebo vino a la india Mariana y le anunció que él debía
crucificarla si ella quería salvar a su pueblo de una plaga de viruela. Tras esto,
estuvo el dicho mansebo toda la noche dandole vna cruz, y crucificandola en ella y
clavandole clavos en las manos, y que estando la dicha india en la cruz, el mansebo le
enseño los modos que sabia de curar, que eran siete o mas exorcismos e invocaciones, y
que tuuieron quinçe dias continuos luz donde estaba el enfermo de la llaga dicha: debio
de ser en veneracion de la cura y del tlamahuizolli [del portento]. (147)
Los tormentos en el cuerpo de la tícilt Mariana hacen eco de las experiencias europeas de
mujeres medievales y modernas, especialmente, las relacionadas con poderes místicos y con
ejercicios espirituales. Caroline Walker Bynum ha argumentado que el cuerpo representaba un
lugar sagrado tanto para hombres como para mujeres entregados a la vida religiosa. Actividades
como el ayuno y la autoflagelación proporcionaban acceso a lo sagrado a través de la
manipulación física del cuerpo. Dicha manipulación se manifestaba en trances y convulsiones,
estigmas, hinchazón del cuerpo y embarazo místico, hemorragias nasales, éxtasis, y alargamiento
o agrandamiento de partes del cuerpo femenino. En este sentido, “los cuerpos de las mujeres eran
más aptos para mostrar cambios inusuales, cierres, aperturas o exudaciones” (Bynum 194). De
este modo, se explica que cuando María le comunica a Ruiz de Alarcón sobre su crucifixión, ella
defiende que es para atacar y alejar al “portento” del indio enfermo y para aprender múltiples
formas de curación en caso de la llegada de una plaga de viruela; es decir, la crucifixión se
constituye en la estrategia mística y simbólica para desviar las desgracias y calamidades que
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podían afectar a su pueblo. Tícilts como Mariana usaron esta autoridad para desafiar
abiertamente las jerarquías de género y raza coloniales, así como para intervenir en conflictos de
la vida diaria.
Lo significativo del relato de Mariana es el proceso mediante el cual el cuerpo de una
mujer indígena es circunscrito a una experiencia simbólico-religiosa de dominación (la
crucifixión), mientras la enfermedad es eliminada. Este episodio, aunque sugiere y remite a la
apropiación de la doctrina cristiana, también quiebra y problematiza las prácticas imperiales a
partir de disciplinamientos cargados de violencia real y epistémica que afectan a los nativos en
los confines coloniales. Los trances y padecimientos de Mariana evocan los modos que “permit
individuals to effect by their own means or with the help of others a certain number of operations
on their own bodies and souls, thoughts, conduct, and way of being, so as to transform
themselves in order to attain a certain state of happiness, purity, wisdom, perfection, or
immortality” (Foucault, “Techniques” 18). Tales técnicas obedecen y responden, además, a las
circunstancias históricas y a las relaciones que los sujetos nativos establecen con los centros de
poder y con los espacios reales o inmateriales en los que viven.
Como se observa, Ruiz de Alarcón tuvo que resignificar la imagen del portento con
varias estrategias simultáneas. Para empezar, tenía que reforzar la criatura del demonio con un
énfasis aún mayor que el que se encuentra en las tradiciones patrísticas y escolásticas, ya
expuestas en el primer capítulo de este estudio. Para esto, siguiendo una convención típica de la
primera generación de franciscanos en México y luego impugnada por Sahagún, Alarcón
identifica el portento con cualquier personificación de venganza sobrenatural. El término podía
hacer referencia a una variedad de tícilts, los cuales lanzaban hechizos, o se describían “cuasichamán, cuasi-animal” (Nutini 87–88). En cualquier caso, esta elección colocó al portento en una
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dimensión más cercana a la esfera humana, alejado del estado divino. Los discursos de los tícilts
que alteran su corporalidad reflejan la percepción y la preocupación por la naturaleza no fijada y
cambiante de los roles de los nativos en las relaciones sociales del siglo XVII (Few 56).
Concretamente, Ruiz de Alarcón indica, gracias al testimonio del Padre Andrés Girón,191 cómo
los maestros nativos se transforman en reptiles que representan la muerte y el demonio, y por
eso, merecen ser castigados. De acuerdo al Padre Girón, se tiene noticia de que el alma de una
india vieja había reencarnado en un caimán. En esta historia, unos sacerdotes que iban camino a
la misa en la ciudad de Guatemala, vieron “al dicho caimán y lo chamuscaron y dispararon,” de
ahí que cuando llegaron al pueblo, paradójicamente, “la india había muerto al mismo tiempo que
el réptil.” Como complemento a lo ocurrido, los habitantes de Guatemala dijeron a Girón que
esta
india siempre auia sido tenida por bruja nahualli tiçitl. Y visto el sucesso, se prouo ser
verdad lo que della siempre se auia entendido, y que el demonio le pago en su moneda
con el vltimo de los males, haciendole experimentar en el cuerpo el fuego que para su
alma le estaba aparejado para siempre en el infierno.” (133)
En el México colonial, los discursos de violencia mágica resaltan que las mujeres eran
capaces de transformar sus cuerpos en objetos rituales. Esto se explica porque los europeos,
incluidos los españoles, poseían ideas detalladas de cómo el mal en general y el diablo en
particular funcionaban en el mundo cristiano. En el mundo colonial, se utilizaron estas ideas para
interpretar las prácticas religiosas indígenas a través de bestiarios y de la mitología asociada al
teriomorfismo, o la transformación de un ser humano en otro animal, ya sea de manera completa

191

“Clérigo que sabía bien la lengua mexicana, era ministro amigo de los indios, digno de todo
credito, y que al presente resid[ía] y administra[ba] en la comarca de las minas de Tasco” (133).
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o parcial, o en un contexto espiritual. En España, las supuestas brujas estaban vinculadas con
búhos, gatos, serpientes y perros, consideradas como “apariciones demoníacas” y evidencia de su
poder.192 En la sociedad posterior a la conquista, las ideas mesoamericanas sobre los nativos que
se mimetizaban en animales se asociaron con las ideas europeas de brujas y hechiceros que,
según la ideología católica, obtuvieron acceso a fuentes de poder malignas a través de pactos con
el diablo. Por eso, los maestros y chamanes fueron criminalizados como “hechiceros malvados,
capaces de afectar transformaciones.”193 Los demonios también tomaron la forma de pequeños
animales que podían ingresar en los cuerpos de las víctimas. Incluso, como bien indica Marie
Musgrave-Portilla, parece que existía una jerarquía en función de la forma animal o natural que
adoptaba el indígena. Los hechiceros más poderosos e importantes se transformaron en jaguares,
águilas, aves, quetzales, o formas naturales asociadas con las ideas de la soberanía y el alto
estatus, como piscinas de sangre y rayos. Hechiceros menos poderosos asumieron formas de
animales y aves de estatus inferior, como pavos y buitres.194 En otros casos, se subraya que los
indígenas que resultaron agredidos por miembros del clero eran brujos que debían ser castigados
por experimentar con el demonio, de ahí, que las quemaduras de la tícilt de Guatemala
representaran las llamas del infierno y su encuentro con Satanás, según Ruiz de Alarcón.
Tener la habilidad y la autoridad para experimentar revelaciones angelicales, alejar
demonios de sus comunidades, y metamorfosearse en animales para prevenir y aliviar a sus
coterráneos de pestes, enfermedades o desastres, convertía al tícilt en un individuo que
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El mejor recuento sobre este tema es el libro de Luciano López Gutiérrez, Portentos y
prodigios del Siglo de Oro.
193
Para el caso del Perú, ver Sabine MacCormack, Religion in the Andes: Vision and
Imagination.
194
Sobre este tema ver: L. Marie Musgrave-Portilla, “The Nahualli or Transforming Wizard in
Pre- and Postconquest Mesoamerica.” Journal of Latin American Lore 8.1 (1982): 13–62.
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reformulaba las creencias y narrativas indígenas entre dos mundos sagrados. La dimensión
simbólica de actos milagrosos y portentosos, y el poder que le otorgaban a sujetos-otros, les
brindaba la posibilidad de “interpretar, seleccionar, filtrar y consecuentemente hacer que un
evento ocurriera y se difundiera” (Derrida 447). Entendidos como posibilidades eventuales, el
milagro y el portento emergían como tácticas fluctuantes y provisionales, sujetas al cambio y a la
negociación permanente entre el tícilt, su cosmovisión y su tradición religiosa, y las condiciones
de producción de su saber y el saber impuesto por la autoridad católica. Estas categorías se
hallaban sometidas, además, a procesos creativos de construcción y de deconstrucción que no
permitían fosilizar ni la producción simbólica ni la subjetividad de la que surgían; es decir, tales
elaboraciones fortalecían los vínculos entre el poder, el saber y el evento. Jacques Derrida, al
reflexionar sobre esta última relación y la función del sujeto enunciante y productor de
acontecimientos asombrosos e inesperados, invita a sumergirnos en un mundo paradójico. Para
Derrida un acontecimiento es un evento extraordinario que supone sorpresa, exposición y que,
por su naturaleza, es (in)anticipable. De acuerdo a estas características, Derrida se pregunta por
la posibilidad de decir un acontecimiento y propone reflexionar sobre ciertas situaciones y sus
atributos: el don, la confesión, y la invención ” (445). Siguiendo este postulado, decir el
acontecimiento es a la vez posible e imposible: el acontecimiento es inalcanzable por medio de
palabras y no existe fuera de la verbalización o de la representación, respectivamente. Decir el
milagro o predecir el portento le otorgaba al maestro indígena un arma poderosa para manipular
las prácticas católicas impuestas y para reforzar su identidad a través de procesos sincréticos en
los que eventos maravillosos o extraños tenían o no la posibilidad de suceder. Su autoridad y
posición colonial lo situaba en “medio” de una aparente conversión cristiana, y por su
intermediación se producían sucesos de carácter divino o asombroso.
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3.4 La llegada del poder pastoral: medidas para el
catolicismo indígena
Con lo expuesto hasta aquí, las nociones de milagro y portento demuestran cómo los
efectos del cristianismo en las formaciones culturales indígenas no se pueden caracterizar sólo a
través de un examen al número de individuos convertidos, ni tampoco se explican
contraponiendo los principios católicos al politeísmo nativo. Nociones como el milagro y el
portento indican procesos complejos de sincretismo cultural en los que se reconoce cuán
dominante y cuán profunda fue la aprensión del deber cristiano por los indígenas durante la
primera mitad del siglo XVII en México. Comprender cómo se mezcló la doctrina católica con la
cosmovisión mesoamericana, así como las simpatías y repulsiones entre los dos sistemas
religiosos, demanda, por ende, pensar por qué las ideas sagradas mesoamericanas fueron
originalmente alteradas, como lo indica el tratado de Ruiz de Alarcón. Las reinterpretaciones del
milagro y del portento por el tícilt corresponden, según se atiende en los manuales de idolatría
estudiados en este capítulo, a la “nahuatilización del cristianismo” (Dibble), al “desplazamiento
de la moral cristiana en el nahua” (Burkhart), y a un “catolicismo nahua” (Christensen). Los tres
procesos coindicen en que la respuesta indígena a la imposición religiosa refleja el papel de la
cosmovisión nativa en la transmisión y en el conocimiento de la práctica cristiana. Esto ocurre,
porque se “traicionan” las versiones oficiales del catolicismo y se da paso a otra(s) version(es)
que variaron de acuerdo con la cultura, la situación local y las circunstancias de negociación de
los indígenas, especialmente, de los tícilts o maestros nativos.195
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Charles E. Dibble, “The Nahuatilization of Christianity,” in Sixteenth Century-Mexico: The
Work of Sahagún, editado por Munro S. Edmonson, 225–33; Burkhart, The Slippery Earth; y
Mark Z. Christensen, Nahua and Maya Catholicisms.
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La conquista tuvo como una de sus justificaciones la evangelización de los pueblos
indígenas. En cierto sentido, la empresa evangelizadora era una especie de renovación de una
Guerra santa que había comenzado con la expulsión de los infieles del territorio ibérico; empero,
en el siglo XVII, se trataba más de un enfrentamiento con gentiles, quienes eran producto de
procesos de mestizaje, pero, cuyas prácticas religiosas seguían siendo de inspiración diabólica.196
Éstas asemejaban a una doctrina poco ortodoxa que coincidía, según la visión católica, con la
definición de las religiones prehispánicas como supersticiones y acciones demoniacas.197 Por lo
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En relación a la construcción del imaginario demoniaco y su traslado a lectura de los
indígenas de la Nueva España y del Nuevo Mundo, Fernando Cervantes, Joaquín Antonio
Peñalosa y Alberto Ortiz coindicen en que el discurso de la expansión imperialista se basó en una
lectura errónea a la Bula Inter caetera. Dicha bula requería y exaltaba a evangelizar a los
habitantes de las Indias Occidentales, por considerarlos aptos para recibir la fe católica, pero
nunca autorizó su conquista por medios violentos o para atacar la herejía en las nuevas tierras.
Sobre este punto, Ortiz agrega que “los intereses político-económicos y la tradición supersticiosa
que veían en el ‘otro’ a un salvaje ‘hijo de Satanás’ prepararon el terreno para lo que el
conquistador y el fraile encontraron en la incursión continental: idolatría” (Ortiz 31). No sin
polémica se pretendió justificar el dominio físico y espiritual aduciendo que sólo así se conseguía
la salvación de las almas hasta entonces supuestamente presas del diablo. Ver, igualmente:
Cervantes, The Devil 8-9; y Peñalosa, El Diablo 15.
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La reciente historiografía sobre religión colonial latinoamericana ha demostrado que hubo
múltiples entendimientos alrededor de la figura del demonio y sus significados. Los estudios de
Cervantes, MacCormack, Mills, Behar y Sousa ponen de relieve que, desde el primer período de
contacto, los frailes españoles advirtieron a los neófitos nativos de las influencias corruptoras del
demonio. Los textos en lengua nativa del siglo XVI amonestaban a los feligreses indígenas al
rechazar las tentaciones de borrachera y lujuria, o de cualquier pecado que viciara su espíritu. En
referencia a este punto, Cervantes resalta que “the first work written in Mexico dealing strictly
with diabolism, Fray Andrés de Olmos’s Tratado de hechicerías y sortilegios, was inspired
almost entirely by influential demonological treatise of the Basque Franciscan Fray Martín
Castañega, where idolatry and devil-worship are the central objects of concern. Written in
Nahuatl, the aim of Olmos’s treatise in paraphrasing Castañega’s work was to convince
missionaries and Indians alike that diabolism was not primarily maleficent but idolatrous. Lapsed
Indians could no longer be seen as gullible simpletons who had been deluded by the devil, nor
even as malicious sorcerers who used demonic power to harm their fellow beings. Much more
serious than this, idolatrous Indians were active devil-worshippers, members of a counter-church
set up by a devil anxious to be honored like God” (Cervantes, The Devil in the New World 25).
Otros críticos añaden las asociaciones del diablo y la violencia, los celos, la sexualidad y el
consumo de alcohol, sugiriendo una convergencia de los conceptos nativos y las creencias
cristianas. Ver: Burkhart, The Slippery Earth; MacCormack, Religion in the Andes; Kenneth
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anterior, es que se explica, por ejemplo, que desde 1583, los eclesiásticos participantes en los
Concilios celebrados en México empezaran a considerar a los maestros nativos como seres
“doblemente perniciosos.” Éstos no sólo restringían sus cultos maléficos a estancias privadas,
sino además invitaban a otros indios a participar en conjuros dentro de espacios públicos y
sacros. En este contexto, la implementación de medidas policiacas y de castigo no tardó en
establecerse. Era claro que los maestros nativos representaban una amenaza para el dogma
cristiano, por lo que
convenía para servicio de Dios nuestro Señor, y bien espiritual de los Indios, que fueran
apartados de sus pueblos los falsos Sacerdotes de ídolos, y hechiceros. Está prevenido por
el Concilio celebrado el año de mil y quinientos ochenta y tres, por el daño é
impedimento que causan á la conversión de los naturales, rogamos y encargamos á los
Prelados de nuestras Indias, que aparten de la comunicación de los naturales á estos
supersticiosos idólatras, y no los consientan vivir en unos mismos pueblos con los Indios,
castigándolos conforme á derecho.198
Igualmente, en España se expidieron decretos que exigían la separación de los maestros
de los pueblos de indios, así como la confinación de los tícilts en reducciones especiales o en
conventos, donde se les “purificara” el alma y se les enseñara la auténtica fe católica:
Rogamos y encargamos á los Prelados de nuestras Indias, que procuren por buenos y
eficaces medios apartar de entre los Indios y sus poblaciones y reducciones á los que son

Mills, Idolatry and Its Enemies; and Ruth Behar, “Sex and Sin, Witchcraft and the Devil in LateColonial Mexico.”
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Recopilacion de leyes de los reynos de las Indias. Mandadas imprimir y publicar por la
Magestad católica del Rey Don Cárlos II. Nuestro Señor. Tomo I, Libro Primero, Título I “De la
Santa Fe Católica,” Ley viij. “Que los Indios sean apartados de sus falsos Sacerdotes idólatras.”
Expedida por Don Felipe Tercero en Madrid a 8 de octubre de 1607, 2-3.
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dogmatizadores, y enseñan la idolatría, y los repartan en Conventos de Religiosos, donde
sean instruidos en nuestra Santa Fe Católica, y sirvan atenta su edad, de forma, que no se
pierdan estas almas. Y mandamos á nuestros Virreyes y Gobernadores, que les den todo
el favor y ayuda que hubiere menester, para que cesen los inconvenientes que de lo
contrario pueden resultar.199
Aunque se desconoce cuántos de los tícilts fueron conducidos a conventos para llevar a
cabo confesiones o para realizar procesos de “conversión intensiva” que limpiaran cualquier
huella de idolatría nativa, los tratados examinados dan datos sugestivos. En el manual de
Balsalobre se reconoce que al menos quince maestros o dogmatizadores fueron aprehendidos en
el área de Oaxaca entre 1635 y 1639, aplicándoseles la categoría de “reos,” “por haber cometido
una culpa que merece castigo” (239). Conforme a Balsalobre —quien se desempeñó como
párroco de San Miguel de Sola en los años mencionados—, las prácticas idolátricas que
subsistían entre estos maestros zapotecas lo obligaron a confiscar sus calendarios y a
interrogarlos sobre la enseñanza de los antiguos ritos. La información recogida por este párroco
se basa en una relación que se “ha verificado con gran número de testigos, confesiones judiciales
de los reos, y con declaraciones de otros que, ya llevados del temor del castigo, ya del
arrepentimiento que manifiestan tener, se han acusado pidiendo misericordia y proponiendo la
enmienda” (Balsalobre 239). Dicho documento expone detalladamente las sentencias aplicadas a
los indígenas, a la par de sus nombres, la jurisdicción en que vivían, y la forma de idolatría o
superstición cometida.200 Más que un texto de carácter religioso, la relación de Balsalobre
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Recopilación de leyes de los reynos de las Indias. Mandadas imprimir y publicar por la
Magestad católica del Rey Don Cárlos II. Nuestro Señor. Tomo I, Libro Primero, Título I “De la
Santa Fe Católica,” Ley viiij. “Que los Indios dogmatizadores sean reducidos y puestos en
Conventos.” Expedida por Don Felipe Tercero en San Lorenzo á 16 de Agosto de 1614, 3.
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Ver Gráfica 2.
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fusiona las (bio)políticas imperiales con el fundamento jurídico de la evangelización, poniendo
se manifiesto lo que Daniel Nemser denomina “transición del poder pastoral al poder policial”
dentro de las dinámicas de dominación racial en el territorio novohispano (30–35).
Este “poder pastoral” característico del cristianismo ocupa un lugar importante en la
genealogía de Foucault sobre el estado moderno. Bajo el “pastoral cristiano,” argumenta
Foucault, el poder tiene tres características principales: primero, no opera sobre un territorio fijo
sino sobre un rebaño en movimiento; segundo, es esencialmente beneficioso, la totalidad de sus
operaciones se dedican a cuidar el rebaño en lugar de dividirse entre otros deberes y prácticas; y
tercero, se individualiza y totaliza simultáneamente, tratando al rebaño como un todo compuesto
de individuos. Para Foucault, el surgimiento del estado moderno no está ligado a un proceso de
secularización, mediante el cual el cristianismo desaparece gradualmente y es reemplazado por el
estado, sino a la expansión e intensificación de la pastoral más allá de la esfera de lo espiritual:
“un proceso de gubernamentalización por el cual la relación pastoral de las almas se convierte en
la razón gubernatoria o gobierno de los hombres” (Security 232–33). Según la periodización de
Foucault, esta intensificación comenzó a finales de la Edad Media y se aceleró durante el siglo
XVI cuando el poder pastoral llegó a complementar el poder negativo del soberano sobre la
muerte con un poder positivo sobre la vida: “El objetivo esencial del poder pastoral es la
salvación, que tiene un sentido tanto espiritual como temporal.” Este doble significado es
sugestivo, porque resalta la continuidad entre el pastoral cristiano y la racionalización del poder.
Mientras que el primero apunta a guiar al rebaño a la “salvación” en el mundo, el segundo, en
cambio, recurre a lo que podría denominarse maximizar la “seguridad” del rebaño en este
mundo.
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Desde esta perspectiva, el manual de Balsalobre, hecho para denunciar la idolatría del
Obispado de Oaxaca, esboza y rediseña la palabra “salvación,” asignándole diferentes
significados: salud, bienestar, seguridad, protección. Tales significados son pues los que
conducen a este clérigo a tratar y a definir el problema teológico y social de la idolatría como el
“error” y “portento natural” nativo que debe ser escarmentado. Cada una de las querellas que
componen su tratado, hacen de éste una recolección de procesos judiciales, producto de la
“desolación” y la “frustración” del alma nativa del tícilt. El maestro indígena lleva tiempo siendo
inducido a la “verdadera” religión; esfuerzos, recursos y tiempo se han gastado en pro de su
adoctrinamiento y control eclesiástico; sin embargo, su naturaleza lo lleva a recaer en los errores
heréticos que ponen en jaque la “salvación de su alma.” La desesperanza lo conduce al castigo,
lo arrastra al quebrantamiento de las normas del mundo cristiano, y lo declara “culpable” dentro
de un aparato coercitivo y maquinaria gubernamental. Balsalobre constituye todo un protocolo
jurídico para amonestar a los maestros nativos que se capturen en causas criminales de idolatrías,
sortilegios, hechicerías, supersticiones, ritos y ceremonias.
El mismo Balsalobre crea una jerarquía única y de carácter legal, en la que el nativo es
procesado así:
*Convicto: Dicho de un reo que ha cometido un delito que ha sido probado, aunque no lo
haya confesado.
*Rebelde: Dicho de una persona que, por no comparecer en el juicio, después de llamada
en forma, o por tener incumplida alguna orden o intimación del juez, es declarada por
este en rebeldía.
*Está negativo(a): Repulsa o no concesión de lo que se pide.
*Está confesso: Dicho de una persona que ha confesado su delito o culpa.
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*Está penitente: Persona que se confiesa sacramentalmente con un sacerdote.
Ante estas medidas es que las categorías del milagro y del portento se constituyen como
tácticas de identidad e inter-conversión indígena ya que, a partir de la combinación de elementos
foráneos y vernáculos, el tícilt formula propuestas que expresan dimensiones locales y se
proyectan hacia espacios mayores, abiertos a flujos e hibridaciones culturales. Debido a que los
tlamahuizollis y los tetzahuitls eran señales contingentes que pertenecían al campo del saber del
maestro indígena, estas experiencias fenoménicas hacían hincapié en la performatividad de
procesos semióticos que impactaran y llamaran la atención de comunidades dispersas en la
Diócesis de México y en el Obispado de Oaxaca. Sobre este aspecto, bien indica Irene Silverblatt
que, “hechiceros y adivinos nativos manipularon estructuras y las ideologías introducidas por los
españoles y formaron vínculos cruciales en un movimiento político-religioso clandestino que
estaba surgiendo en respuesta al colonialismo” (195). Desde el punto de vista indígena, los tícilts
se identificaron como los defensores de la cultura tradicional y protectores de las formas de vida
ancestral frente a la intrusión del otro cristiano que llegó a su territorio.
Finalmente, se agrega que durante el siglo XVII otros factores contribuyeron, de igual
forma, al ascenso de la figura del tícilt en las comunidades nativas de las Diócesis de México y
Oaxaca, incrementando la preocupación y las quejas graduales de la Iglesia hacia estos sujetos.
Richard Greenleaf y Roberto Moreno de los Arcos han sugerido cómo ya a fines de la década de
1530, el frecuente descubrimiento de ritos clandestinos entre los indígenas supuestamente
evangelizados había llevado al arzobispo Fray Juan de Zumárraga a implementar las primeras
prácticas inquisitoriales contra los idólatras (Greenleaf, Zumárraga 68–74).201 Adicionalmente,
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Sobre este asunto ver: de Richard E. Greenleaf, “Historiography of the Mexican Inquisition”
(248–75) en Cultural Encounters y Zumárraga y la Inquisición mexicana (1988); y de Roberto
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desde mediados del siglo XVI, las órdenes mendicantes se vieron sometidas a una creciente
presión de los obispos y del clero secular, quienes buscaban implementar los decretos del
Concilio de Trento en el contexto de la creciente hostilidad de la Corona española al estudio de
las sociedades indígenas. De ahí, que los Concilios Provinciales de 1555 y 1565 reiteraran la
opinión de que las culturas indígenas eran buenas y naturalmente predispuestas a recibir la fe
cristiana, aunque fuera prudente restringir el uso libre de canciones y bailes nativos para evitar
confusiones entre las prácticas cristianas y paganas (Llaguno 17–18). Para el año de 1577, la
Corona había prohibido, específicamente, cualquier tratado adicional sobre las religiones
indígenas y había retirado todas las traducciones bíblicas al náhuatl, incluidas las obras de
Sahagún.202 En la época del Consejo Provincial de 1585, la campaña para ubicar las prácticas
idólatras y erradicarlas fue motivada, a esta razón, por la comprensión de que el cristianismo a
menudo era poco más que una apariencia en la vida indígena y no había logrado echar raíces
profundas. De igual forma, dicha campaña se convirtió en una oportunidad para que algunos
eclesiásticos avanzaran en sus carreras. Cuanto más parecía que la iglesia no estaba inculcando
sus creencias de una manera duradera y significativa, más inclusivo era el significado de la
idolatría.

Moreno de los Arcos, “New Spain’s Inquisition for Indians” (23-36), también en Cultural
Encounters.
202
Sobre este asunto, Enrique Florescano ha agregado cómo estas regulaciones de la Corona
detuvieron la recolección, el estudio y la publicación de la historia de los indígenas
mesoamericanos. Siguiendo a Florescano, “this decisión attached the almost subversive posture
that missionaries had adopted, particulary the Franciscans, who continued to insist that the
Indians be kept separated from Spaniards, that only they intervene in the administration of the
Indians, and that the Spanish functionaries were corrupt and perverted. In addition, they
proclaimed the idea of the coming of a Messiah who would establish the millennial kingdom, the
time when the friars and the Indians would found a celestial paradise on American soil, a
paradise dedicated not to the exploitation of the mines and people, but to the glory of God”
(Florescano y Bork, Memory, Myth).
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Clase de idolatría

número
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4
Número de maestros aprehendidos

5

6

seguir el oficio de su padre como maestra de idolatrias
seguir el oficio de su marido como maestra de idolatrias
recibir quaderno manuscrito para enseñanza de idolatrias
encubridor de maestros de idolatrias
consulta Diego Luis - recibir quaderno manuscrito para enseñanza de idolatrias - poner en obra
muchas idolatrias
consulta Diego Luis - recibir quaderno manuscrito para enseñanza de idolatrias - interpretación de
cuaderno - poner en obra muchas idolatrias
consulta Diego Luis - recibir quaderno manuscrito para enseñanza de idolatrias
consulta Diego Luis - recibir quaderno manuscrito para enseñanza de idolatrias

Figure 4. Dogmatizadores capturados y aprehendidos en el área de Oaxaca entre 1635 y 1639. Figura
elaborada por la autora de esta disertación
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Capítulo 4: Fenómenos naturales y
salvaciones barrocas. Los almanaques
novohispanos
Aforismo es de Albumasar, que Júpiter cuando estuviera equidistante del signo Tauro, presagia
muerte de nobles, dolores de ojos, frio vehemente y nocivo, muchas lluvias y terremotos en el
inicio de la cuarta invernal.203 Lo mismo afirma Junctino de la Luna diciendo que esta ocasión
significa y presagia destrucción de aves y multitud de lluvias, coadyuva a ello el sextil de Marte
y Venus y el cuadrado de Saturno y Mercurio, y sobre todo lo que se va experimentado todos los
años en que (como sucedió en México desde el año 1625 hasta el de 1629) se van sobrepujando
unos a otros en abundancia de lluvia.204
(Sigüenza y Góngora, Almanaque de D. C. de S. y G. Para el año de1692, 109)

En uno de sus más reconocidos artículos sobre Carlos de Sigüenza y Góngora, Kathleen
Ross llamó la atención sobre la importancia de entender el siglo XVII de la Nueva España como
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El texto original viene en latín y con traducción al español: cum fuerit equidistans signo tauri
significat mortem nobilium, dolores oculorum, vehemens frigus et nocens, multas pluvias et
terremotus in initio quartae hyemalis.
204
Carlos de Sigüenza y Góngora refiere a lo ocurrido el 21 de septiembre de 1629, cuando la
capital de Nueva España sufrió una tormenta que duró más de 36 horas, quedando
“completamente inundada y semejante a un mar que cubría las calles, plazas, casas y templos.
Los vecinos fueron aislados y el techo de sus casas se convirtió en su hogar” (Franco, Segunda
Parte 453). En tal estado de calamidad, el virrey Rodrigo Pacheco y Osorio “llamó y escribió a
Francisco Manco (autoridad clerical), al Concilio eclesiástico y secular, a la Universidad, a los
inquisidores ya los miembros de órdenes religiosas, pidiendo opiniones sobre lo que debía
hacerse para remediar un daño tan grande” (Cepeda y Carrillo 27). A su llamada llegaron
diferentes órdenes, conventos carmelitas, monasterios jesuitas, franciscanos y dominicanos, que
salieron en canoas trayendo víveres y alimentos a los individuos aislados ya todos los que vivían
en los suburbios de la ciudad. Los cadáveres fueron trasladados a las iglesias, se improvisaron
formas populares de curación y las imágenes de los santos fueron llevadas a los lugares más
seguros. Las improvisaciones espirituales y católicas pasaron a ser en un evento cotidiano porque
la inundación hizo que múltiples edificios perdieran su uso, y que para el año de 1634 se contara,
al menos, 30 mil indígenas muertos. En este contexto, la sociedad mantenía sus esperanzas en
reliquias y objetos devocionales, en la erradicación de las prácticas supersticiosas, y en la
reconstrucción de un reino rodeado de los efectos reales, sagrados y profanos del agua.
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una corriente revoltosa y no como un mar sereno. “Tenemos que visualizar esta época como un
periodo de conflicto y de crecimiento más que como un calmado interludio” (“Carlos de
Sigüenza” 237), afirma Ross. La evidencia histórica de un intelectual y criollo como Sigüenza y
Góngora, quien se desplazaba por los más altos círculos de la cultura oficial y se expresaba desde
la Corte, la Academia, o la Iglesia, apoya esta visión. Del “erudito barroco” (Irving) conocemos
tres facetas que aun dentro de esta línea “oficial” son completamente distintas. La primera faceta
corresponde al jesuita, quien se encarga de narrar la fundación de conventos, construir la imagen
de un “nuevo Parayso” en la Nueva España (Ross, The Baroque Narrative), y exhibir “perfiles
reguladores de mujeres piadosas” (Kirk 61).205 La segunda faceta, es la del “anticuario criollo”
(More, Baroque Sovereignty), y el cronista de eventos históricos que presta su pluma para
describir festivales virreinales (Paz 208), motines de indios (Cogdell; Cope; Moraña), y para
asignar virtudes o cantar las glorias e infortunios de conquistadores y príncipes (Bravo Arriaga,
La excepción 154). La tercera y última faceta, es la del Sigüenza “que defiende la ciencia y el
conocimiento popular” (More, “Thinking”), llega en convertirse en el “cosmógrafo del Reino”
(Bleichmar), y aprueba la confluencia entre “la nueva filosofía y una retórica de lo sagrado” en
los márgenes de su discurso científico (Hill).206 Éste, es también el académico y astrónomo que
se dedica a escribir almanaques y pronósticos, un género ensayístico que, si bien pertenece a la
cultura “impuesta” a las clases populares, fue leído y consumido por una “elite que se debatía
entre conformidad y subversión, dominación y poder” (Ross, The Baroque Narrative 9). El
lenguaje utilizado por Sigüenza en esta clase de textos expone esta situación dual y conflictiva
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En adelante, las traducciones a textos en inglés pertenecen a la autora de esta disertación.
La crítica hecha a cada una de las obras de Carlos de Sigüenza y Góngora es infinita hasta el
día de hoy. Sin embargo, hago mención de los académicos que han dedicado la mayor parte de
sus carreras al examen de este criollo.
206
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que dialoga con “un paradigma científico importado y un paradigma religioso impuesto”
(Trabulse, Ciencia y religión 116).207
En las líneas que abren este capítulo y que pertenecen al Almanaque para el año de 1692,
Sigüenza esboza a una Nueva España ya no extraña al imperio y cuyas noticias podían
fácilmente resonar en la Península. Aunque las predicciones hechas por este criollo para el año
en mención sobrevivieron a la “purga” de la Inquisición y no “auguraron” hechos como el motín
de indios,208 sus lectores sí se enfrentaron a presagios que incluían “accidentes contingentes”
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Siguiendo a Elías Trabulse, no se puede cuestionar que Sigüenza fue un creyente sincero de
las verdades que su religión y escuela jesuita le imponía. “Aceptó siempre los postulados
dogmáticos del catolicismo y, cuando alguna duda surgía, sabía delimitar, con tacto sumo, la fe
la ciencia. Fue un espíritu despejado y libre que indagó con insistencia para lograr descubrir la
verdad, y por difícil que el deslinde entre la ciencia y la fe se le presentase, logró con bastante
tino separar su racionalismo en filosofía natural, del dogma inmutable de la teología” (Ciencia y
religión en el siglo XVII 116).
208
Para ofrecer una síntesis de “Alboroto y motín de indios,” se usa la versión del texto incluida
en la edición de William G. Bryant. Los hechos más relevantes sostienen que en junio de 1691,
empezó una cadena de catástrofes naturales en la Ciudad de México, la cual culminaría un año
después en un motín serio y destructor. Una copiosa lluvia cae en las montañas al oeste de la
ciudad, causando inundaciones que destruyen todo lo que encuentran en su camino. Esto ocurría
mientras se celebraban las segundas nupcias del rey don Carlos II con corridas de toros y mucha
ceremonia; la coincidencia de estos dos eventos ocasiona el comentario inspirado de Sigüenza de
que “ya esta dicho que se aguó la fiesta” (“Alboroto y motín” 102). El diez de julio, comienza
otra lluvia que cae sin interrupción por doce días. Después del diluvio sigue una humedad espesa
y no se ve el sol por las muchas nubes; el día 23 de agosto un eclipse de sol total deja la ciudad
en tinieblas durante siete minutos (“Alboroto y motín” 108–09). El trigo queda arruinado por una
plaga de insectos, el maíz no madura por la humedad, y aunque se mantiene siempre una
provisión mínima a través de costosos envíos desde las provincias, con el tiempo no puede
seguirse explotando ese mercado (“Alboroto y motín” 109–10). Ya para mayo de 1692, la
situación es grave, y el siete de junio estalla por fin una rebelión ante la escasez de alimentación.
Indias que habían ido a comprar maíz en el mercado se sublevan, y un latigazo a una de ellas con
el fin de mantener el orden, provoca un motín general. Durante la noche siguiente, gran parte del
Zócalo es quemada y saqueada. Otros grupos se juntan a los indios en la rebelión: negros,
mulatos, y españoles de la clase baja (“Alboroto y motín” 113). El virrey se refugia en un
monasterio; los soldados del gobierno disparan a la muchedumbre que les aventaja en número;
finalmente con la llegada de tropas auxiliares la violencia va cesando. Al día siguiente los
rebeldes son apaciguados con unas raciones de trigo y maíz traídas apresuradamente desde las
provincias, y en las semanas que siguen muchos participantes mueren fusilados, quemados,
azotados, o ahorcados; así es restablecido el orden.
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como el fallecimiento de nobles, dolencias corporales para “gente mosa” y desastres naturales.
Citando a las principales teorías astronómicas de la época y de la filosofía de la ciencia, Sigüenza
parecía “dar razón a los astros” para referir el estado crítico de la Ciudad de México un año antes
del “alboroto de las castas” y para describir las circunstancias generales del reino en el trascurso
del siglo XVII. La ambivalente representación de la Nueva España y los usos de una escritura de
carácter científico, convertían al año de 1692 en un periodo de crisis imperiales y de desastres
naturales y epidémicos. Temporales, fríos perpetuos, inundaciones, y muertes de personas
distinguidas estimaban y anunciaban secuelas en todos los niveles sociales. En esta
representación y proyección futuras del virreinato confluían, además, tres discursos diferentes:
religioso, astronómico y médico.
A través de la producción de almanaques y pronósticos, Sigüenza emplea su vasto
conocimiento sobre el movimiento de los astros, el determinismo astrológico y la astrología
judiciaria de la época209 para proyectar el futuro colonial. Con un tono predominantemente
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En el siglo VII, Isidoro de Sevilla en sus Etimologías sostuvo que la astronomía describe los
movimientos de los cielos, mientras que la astrología tenía dos partes: una era científica, que
describe los movimientos del Sol, la Luna y las estrellas; y la otra que hace predicciones es
teológicamente errónea. En contraste, en el siglo XIV John Gower (1330-1408) definió a la
astrología como esencialmente limitada a la elaboración de predicciones. La influencia de los
astros estaba dividida a su vez en astrología natural, por ejemplo: los efectos en las mareas y el
crecimiento de las plantas, y la astrología judiciaria, con sus predicciones de los supuestos
efectos en las personas. En el siglo XIV Nicolás Oresme (1323-1382), incluyó la astronomía
como parte de la astrología en su Libro de adivinaciones. Oresme sostuvo que los enfoques de su
época sobre la predicción de plagas, guerras y sobre el clima, eran inadecuados, pero que tales
predicciones eran un campo válido de investigación. Sin embargo, atacó el uso de la astrología
para elegir el momento de las acciones —la llamada astrología judiciaria— como totalmente
falsa, y rechazó que la acción humana esté sujeta a la determinación de las estrellas debido a la
existencia de la libre voluntad. El fraile Laurens Pignon (1368-1449) rechazó, asimismo, todas
las formas de adivinación y determinismo, incluyendo el astral, en su obra En contra de los
adivinadores, 1411. Esto estaba en oposición a la tradición llevada por el astrónomo árabe
Albumasar (787-886), cuyas obras Introducción a la astronomía y Sobre la gran conjunción,
sostenían el enfoque de que tanto las acciones individuales como la historia a gran escala son
determinadas por las estrellas. Para Albumasar, de cuya obra era Sigüenza lector, el
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religioso que recordaba al lector cuán importante era invocar santorales y ejecutar baños o purgas
en días sin incidentes climáticos ni astronómicos, los lectores de pronósticos —puede
afirmarse— vivían entre predicciones milagrosas y accidentes portentosos. En otras palabras, en
los almanaques de Sigüenza el lenguaje empleado en las predicciones recurre a elementos del
catolicismo y a imaginarios sobre la naturaleza del cuerpo y el ambiente, para definir sujetos
históricos y para entender las formas en que estos sujetos conciben el tiempo, el clima y la salud.
Leer los pronósticos podía guiar a los lectores a experiencias de fe, a métodos terapéuticos en los
que sanaran “milagrosamente” sus dolencias, o por el contrario, a días del año en los que “los
signos de los planetas se hallaran de malísima calidad para sus cuerpos” (Sigüenza y Góngora,
Almanaque para el año de 1692, 108). En los pronósticos de Sigüenza, “la crítica existe,
entonces, junto a la mística, la devoción junto a la censura y el asombro, y el milagro junto a la
observación científica” (Trabulse, Los orígenes 131). En estas publicaciones, se observan una
serie de dicotomías que vinculan el poder y la creencia con el conocimiento del cosmos, la
medicina y la meteorología; particularmente, estos discursos recurren a enunciados opuestos
como corrupción/ sanación, ministerio médico/ministerio santo, rogación/ prohibición, salud/
enfermedad, luz/ tinieblas, y verdad/ error. Con el uso de estos términos, Sigüenza propone otras

determinismo consiste en la tesis de que hay un riguroso encadenamiento causal desde Dios
hasta la más insignificante cosa del mundo, pasando por las estrellas que influyen en todos los
acontecimientos que suceden en el mundo sublunar. Apoyado en Aristóteles, afirma que la
accidentalidad se origina debido a la capacidad de la materia para recibir tanto una cualidad
como su contrario, así, el agua puede ser fría o caliente, por ejemplo. En el hombre la
contingencia le trae la posibilidad de dirigir sus propios movimientos, es decir, de elegir. Esto,
no obstante, está limitado por su naturaleza corporal. Sobre estos debates de la astrología, ver la
compilación de Stephen Pumfrey, Paolo L. Rossi and Maurice Slawinski, Science, Culture and
Popular Belief in Renaissance Europe.
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dimensiones para el estudio y la comprensión de fenómenos como el milagro y el portento
coloniales en textos impresos periódicamente y por casi tres décadas del siglo XVII.210
Este capítulo defiende que, en sus almanaques, Sigüenza y Góngora formula una versión
de lo que podría llamarse “ciencia popular.” Una combinación de teoría y creencia que, basada
en costumbres cristianas y en conocimiento científico y tradicional, aprueba la predicción de
fenómenos naturales y de eventos religiosos e históricos. El presente capítulo argumenta que en
los almanaques las ideas de pasado y de futuro no surgen como conceptos opuestos, sino como
ideas que indican la tensión propia del tiempo histórico; dicha conceptualización del tiempo
permite explicar los cambios y los disturbios que podían asechar la vida cotidiana. Estos textos
revisitan, por ello, los saberes astrológicos de la época, con el fin de proveer al individuo
colonial un saber popular sobre los acontecimientos (futuros) del reino y sobre los usos de la
naturaleza en tareas cotidianas como la siembra o la curación de enfermedades.
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En este punto, es importante informar al lector que el fondo 61 de la Inquisición (volumen
670), del Archivo General de México, contiene al menos 85 solicitudes, permisos y
reglamentaciones dedicadas a los diferentes almanaques y lunarios publicados o no publicados
desde el año de 1632 en la Nueva España. Dentro de estos 85 expedientes, un buen número
pertenece a Carlos de Sigüenza y Góngora, y a otros reconocidos intelectuales, médicos y
catedráticos interesados en las predicciones climáticas, entre ellos, Antonio Sebastián Aguilar de
Cantú, quien ejerció como médico del Obispo de la Ciudad de México. Otros letrados criollos
que publicaron pronósticos en el siglo XVII fueron: Juan Ruiz, hijo y discípulo de Enrico
Martínez; Martin de Córdova, Nicolás de Matta; Juan Saucedo y José Escobar Salmerón de
Castro, opositores con Sigüenza a la catedra de astrología de la Universidad de México; Juan
Avilés Ramírez, médico y catedrático de la Universidad de México; José de Campos, y Marco
Antonio de Gamboa y Riano, discípulo de Sigüenza. El primer documento hallado en este fondo
data de 1632: “Don Carlos de Sigüenza y Góngora, catedrático de matemáticas, solicita permiso
para mandar imprimir el pronostico de temporales para el año de 1632 (acompaña el almanaque
con 10 fojas). Este almanaque nunca obtuvo permiso, y su primer almanaque se publica sólo
hasta 1671.
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En un virreinato con muy pocos espacios para una sociabilidad entre la república de
españoles, la república de indios y los “géneros de gente,”211 los almanaques proporcionan un
medio para intervenir en los saberes, el imaginario y las tradiciones religiosas de la “plebe.” Esta
última, es una categoría socio-racial desde la que Sigüenza engloba estratégicamente la compleja
heterogeneidad de la sociedad virreinal. Como se verá en esta sección, a pesar de las
advertencias contra la inexactitud de las predicciones y la fusión de saberes sobre el universo y la
devoción cristiana en un mismo discurso, Sigüenza presenta lecturas astrológicas de pronósticos
climáticos, eventos astronómicos, y de días favorables para hemorragias, partos o purgas. Parece
posible que, pese a su desconfianza en la “ciencia de la adivinación” y los múltiples reparos que
tuvo por parte de la Inquisición, el erudito criollo viera en estas entregas un instrumento para
intervenir en áreas de interés público, oficial, académico y cultural. La introducción a sus
“suposiciones y cálculos” de 1692 deja ver su posición a este respecto:
Desde el año de 1667 comencé a estudiar la astrología casi muchacho (solo siéndolo pude
interrumpir más útiles estudios y aplicarme a este); comencé digo a estudiar sin maestro
las matemáticas todas y con más cuidado la Astrología y en toda esta demora de tiempo,
y teniendo la mayor y mejor librería de aquella ciencia y de esta facultad que jamás ha
habido en la Nueva España, lo que he conseguido es errar, mas mientras con más cuidado
he hecho las pronosticaciones de los temporales de el año y de las mudanzas del tiempo.
(Almanaque Para el año de1692, 107)
Cabe agregar, que en sus repertorios climáticos se consignaban mes por mes los diversos
fenómenos astronómicos que ocurrían en el año como las fases de la luna, los eclipses, la entrada
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Fuera del púlpito, la plaza, el mercado y las tiendas de pulque, los cuales se constituyen como
los principales espacios de sociabilidad de la sociedad colonial novohispana.
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de las estaciones, de los solsticios y los equinoccios. Asimismo, se pronosticaban algunos
incidentes meteorológicos como cambios bruscos de temperatura, lluvias intensas y temporales,
por lo que contenían advertencias útiles para agricultores y marinos; también, se daban consejos
de salud y se señalaba el santoral completo y las principales fiestas religiosas dentro del
calendario litúrgico.212 Usualmente, se anunciaban las efemérides anuales, cuyas anotaciones
eran precedidas por el “Juycio del año;” dicho segmento era un prólogo considerado “riesgoso y
herético” para las autoridades inquisitoriales, ya que en él podía incluir el autor opiniones
concernientes a actos que colindaban con la astrología judiciaria o de adivinación. Debido a su
género y a sus contenidos, esta literatura de “folleto” preparada por Sigüenza y por otros letrados
que se mencionarán en este capítulo, dependía de la evaluación de personajes como el padre
Antonio Núñez de Miranda, calificador del Santo Oficio, y quien se había encargado de revisar y
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Estas publicaciones, de unas veinte páginas, salían al final de cada año e iban dirigidas a un
público sumamente heterogéneo, que incluía a médicos, pilotos de navegación, agricultores
(algunos pronósticos incluían secciones dedicadas “a los labradores”), mujeres embarazadas o
nuevas madres (había consejos “a las embarazadas” y “a las paridas”), cortesanos, comerciantes
y, hacia finales del siglo XVIII, lectores ávidos de novedades científicas. Los autores de los
pronósticos formaban un grupo igualmente variado: aunque publicar pronósticos anuales era, en
términos oficiales, la obligación del titular de la cátedra de astrología (fundada en México en
1637) en la universidad, la popularidad y, por lo tanto, la lucratividad de los pronósticos fueron
decisivas a fin de que otros autores tomaran la pluma para satisfacer las demandas del mercado.
Así, al lado de los célebres profesores de astrología en el siglo XVII —Fray Diego Rodríguez y
Carlos de Sigüenza y Góngora—, se encontraban otros astrónomos y astrólogos de renombre:
Enrico Martínez y Gabriel López De Bonilla a principios del siglo XVII, y Joaquín Velázquez de
León y Antonio de León y Gama en el siglo XVIII. La bibliografía sobre pronósticos coloniales
es escasa, informativa, y ha sido elaborada, en su mayoría, por historiadores de la ciencia. Entre
los libros más importantes se citan: José Miguel Quintana, La astrología en la Nueva España en
el siglo XVII; María Luisa Rodríguez-Sala (coord.), Del estamento ocupacional a la comunidad
científica: Astrónomos-astrólogos e ingenieros; Roberto Moreno de los Arcos, “Astronomía
mexicana del siglo XVIII,” en Historia de la astronomía en México, 122-152; Ciencia y censura:
la inquisición española y los libros científicos en los siglos XVI y XVII, de José Pardo Tomás
(cáp. 5); el estudio de A. Margarita Peraza-Rugeley, Llámenme “el Mexicano”: Los Almanaques
y otras obras de Carlos de Sigüenza y Góngora; y el artículo de Laura Benítez, “Los lunarios en
la perspectiva de la filosofía natural de Carlos de Sigüenza y Góngora.”
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confiscar las obras de Sor Juana Inés de la Cruz años atrás. Para clérigos como Núñez de
Miranda, los “Juycios” de los almanaques de Sigüenza debían ajustarse puntualmente a la
astronomía; o sea, debían ceñirse a pronosticar los efectos de los astros sobre la tierra y los
hombres, omitiendo vaticinios y desgracias que competían exclusivamente al albedrío y a la
omnipotencia divina. En el permiso para imprimir el Lunario de 1674, Núñez hace a Sigüenza,
la siguiente reconvención:
En todo él no ocurre cosa que notar sino sólo los últimos renglones del primer párrafo de
la edad cronológica, donde absolutamente informa: no faltarán disturbios, pesadumbres y
disgustos, que incluyen actos libres y consiguiente tocan la astrología judiciaria
prohibida, no obstante que la realidad sólo pretende la posición ocasionada: por la
ocasión del humor colérico, etc. Pero como el cuaderno corre por la plebe y ella no es la
más enterada, corre el error.213 (mi énfasis)
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Archivo General de la Nación/ Instituciones Coloniales/ Inquisición/ Inquisición (61) /
Volumen 670/ fol. 165-66. “Petición de don Carlos de Sigüenza y Góngora para la publicación
de su anuario compuesto para el año de 1674.” Aquí, es importante informar al lector que el
fondo 61 de la Inquisición, Volumen 670, del Archivo General de México contiene al menos 85
solicitudes, permisos y reglamentaciones dedicadas a los diferentes almanaques y lunarios
publicados o no publicados desde el año de 1632 en la Nueva España. Dentro de estos 85
expedientes, un buen número pertenece a Carlos de Sigüenza y Góngora, y a otros reconocidos
intelectuales, médicos y catedráticos interesados en las predicciones climáticas, entre ellos,
Antonio Sebastián Aguilar de Cantú, quien ejerció como médico del Obispo de la Ciudad de
México. Los astrólogos encontrados que publicaron pronósticos en el siglo XVII son: Juan Ruiz,
hijo y discípulo de Enrico Martínez; Martin de Córdova, Nicolás de Matta; Carlos de Sigüenza y
Góngora, cuyo primer almanaque se publica sólo hasta 1671; Juan Saucedo y José Escobar
Salmerón de Castro, opositores con Sigüenza a la catedra de astrología de la Universidad de
México; Juan Avilés Ramírez, médico y catedrático de la Universidad de México; José de
Campos, y Marco Antonio de Gamboa y Riano, discípulo de Sigüenza. El primer documento
hallado en este fondo data de 1632: “Don Carlos de Sigüenza y Góngora, catedrático de
matemáticas, solicita permiso para mandar imprimir el pronostico de temporales para el año de
1632.”
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De las palabras de Núñez de Mirada se extrae que la desautorización de la astrología por
Sigüenza no era lo único que molestaba a los censores. La posibilidad de que sus textos incitaran
a individuos iletrados a “actos libres” y que, además, el autor intentara sobrepasar los límites del
discernimiento humano por medio de dogmas saturados de amenazas sociales y de peligros
ambientales y epidémicos, incrementaba, notablemente, la vigilancia del Santo Oficio. La
información publicada por Sigüenza en sus almanaques tenía, pues, un fondo complejo. Ya no se
trataba de deslindar la ciencia de los astros, sino que este criollo buscaba revisitar las teorías
científicas de la época para demostrar que la cultura del Barroco, aristocrática y dogmática,
subyugaba y desafiaba al productor escritural de la colonia. Éste último era quien debía buscar, a
través de la retórica del poder, la voz y las palabras a partir de las cuales configurar su identidad
y definir al Otro novohispano. El resultado de esta búsqueda, en el caso de la literatura de
Sigüenza aquí tratada, fue una copiosa producción de almanaques y pronósticos, los cuales
inscriben “un discurso transgresor y contradictorio que desborda y redimensiona los modelos de
pensamiento e interpretación del dominador, enriqueciéndolos con la creatividad de la
subversión criolla” (Moraña, “Introducción” iii). La condición semi-autonómica del sector
letrado que Ángel Rama señalara como una de las características de la cultura virreinal, crea, por
ende, inusuales condiciones de producción y recepción cultural en la Nueva España. La inserción
de un letrado como Sigüenza en la estructura eclesiástico-administrativa desde la que la
metrópoli controla sus posesiones, determinaba justamente, los parámetros dentro de los que este
escritor ponía de manifiesto su interpretación del catolicismo, y la forma como proyectaba el
futuro del reino y fraguaba, a la vez, alianzas, disidencias y proyectos criollos.
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4.1 Pronósticos catastróficos
Los almanaques y pronósticos de Sigüenza y Góngora plantean interesantes preguntas
cuando se examina el imaginario religioso novohispano: ¿Cuál era la naturaleza de estos textos
que Sigüenza y Góngora escribe durante treinta años y qué hizo de estas fuentes un discurso tan
divulgado en la Nueva España? ¿De qué forma las predicciones de Sigüenza y las de catedráticos
contemporáneos dialogan y utilizan el imaginario simbólico y la práctica cristiana de las gentes
novohispanas? ¿Cuáles signos, “accidentes” y sucesos, apropió Sigüenza del catolicismo, de la
astrología, la ciencia y la medicina, y cómo los transformó en representaciones de carácter
milagroso y portentoso? Intentado responder a dichos cuestionamientos, este presente capítulo
plantea una lectura a los almanaques novohispanos a partir de un enfoque tomado de la
antropología cultural y que Mark D. Anderson ha denominado “escritura del desastre o de
carácter catastrófico.” Esta metodología enfatiza en la noción de “desastre natural,” la cual se
inscribe como una faceta de la interacción humana con el medio ambiente y como un evento que
debe ser mediado por la cultura y negociado por la imaginación colectiva y la ideología
institucional. Siguiendo a Anderson, el “desastre natural”
is conceived of as a rupture or inversion of the normal order of things; natural disaster
denotes that moment of disjuncture and ruins when nature topples what we see as the
natural order of human dominance. The natural environment that sustains human
populations appears to rebel against us, wreaking havoc on our lives and throwing into
question our very identities, as disaster reconfigures suddenly and brutally the lifelong
relationships that we have fostered with other people and the places we inhabit. (1)
A la luz del anterior postulado, este apartado analiza los almanaques impresos en las
últimas décadas del siglo XVII en la Nueva España como “narrativas culturales del desastre,”
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porque estos textos no solo organizan los hechos en una explicación coherente y significativa de
la experiencia natural, sino que también materializan los eventos mediante el uso del discurso
histórico, científico y religioso. Dichos textos sitúan al lector dentro de una compleja cronología,
en la que se introduce el futuro colonial sobre la base de diferentes representaciones del tiempo,
la astrología, la liturgia y la salud. Los almanaques describen una historia por-venir,
especulativa, cercana, propensa a conjeturas, pero afectando a las corporalidades, transformando
el medio ambiente, y demostrando que el actuar humano podía ser influenciado por las fuerzas
accidentales del universo.214
Dos versiones del Barroco, asevera Walter Benjamin, se verifican en la España del siglo
XVII, advirtiéndose la coexistencia de una forma histórica y singular de éstas en el contexto
transatlántico. Por un lado, el estado colonial intentó, mediante exhibiciones públicas, producir
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La derivación fisiológica de la melancolía y de la teoría humoral hipocrática no podían dejar
de causar una impresión durante el Barroco, que tan presente tenía la miseria del hombre
reducido a su condición de mera criatura. Como lo han demostrado los estudios de Walter
Benjamin sobre el Barroco, fue un rasgo común durante el siglo XVII, ver en los astros y en la
patología humoral la causa de manifestaciones como el exceso del elemento seco y frío en el
hombre. “Se pensaba que este elemento era la bilis negra, del mismo modo que se creía que el
temperamento húmedo y caliente (el sanguíneo) estaba basado en la sangre; lo húmedo y lo frío
(el flemático) en el agua, y lo seco y caliente (el colérico) en la bilis amarilla.” Además, para la
teoría humoral, “el bazo tomana una importancia decisiva para la formación de la funesta bilis
negra. La sangre ‘espesa y seca’ que afluye a ese órgano, condicionando su funcionamiento,
inhibe la risa humana y suscita hipocondría” (El origen del drama barroco 49–50). Otros críticos
como Lawrence A. Conrad agregan que un examen a la transmisión del conocimiento médico y
de la teoría humoral en el mundo islámico y cristiano remite a la denominada “era of the
translators” (104) en los siglos XII y XIII. Según este autor, debe ponerse en consideración el
surgimiento de una tradición literaria médica que se extendió al mundo cristiano a partir de la
figura del físico, y su posición entre oralidad y conocimiento médico. La tesis de Conrad se
centra en la importancia de la transmisión de la literatura de carácter médico, gracias a que
“through most of the medieval period Western travellers came to the Islamic world as traders,
diplomats, pilgrims, and sometimes as invaders” (93). Este argumento sirve para ilustrar un
fenómeno médico-teológico denominado “the revival of humoral medicine” (99), o la expansión
de la tradición medica islámica al mundo moderno occidental a través del saber astrológico de
Albumasar, quizás uno de los astrólogos más mencionado en los almanaques novohispanos, ya
que sus obras fueron traducidas al latín y tuvo gran recepción en intelectuales europeos.
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una forma de redención secular, tanto más especular como ilusoria, ya que se centraba en el
virrey, el sustituto del rey en América. Por otro lado, una corriente más pesimista interpretó la
historia a partir de la proliferación de prácticas híbridas del cristianismo, las cuales aparecen
como una reversión del contrato de la soberanía española y de un reino que yace reducido a
escombros. Sigüenza y Góngora combina ambas corrientes en sus almanaques y, una buena parte
de su “creación barroca” se traduce en la representación de un reino en fragmentos, asechado por
catástrofes naturales, amenazado por el poder del gran Saturno, pero siempre fervoroso y atento a
intervención de Dios en el curso de la historia. Su Almanaque para el año de 1692, así lo indica:
Marte con predominio en el ascendente de la prevencional ocupando la decima en
Géminis amenaza a la gente moza con algunos tabardillos y fiebres malignas a que
coadyuva Saturno en la séptima de la revolución, pero la luna (significadora del pueblo)
apartandose de su trino y aplicándose a la conjunción de Venus denota el que serán
faciles de curar, y por último habrá generalmente muchas jaquecas, dolores de cabeza y
espaldas, fluxiones a los ojos y dolores de muelas. Esto es lo que dicen las reglas y
aforismos de los astrólogos que sucederá este año y yo digo sin riesgo de errar que es
Dios sobre todo. (200)
Debido a sus rasgos peculiares, los almanaques, puede afirmarse, buscan “acumular
fragmentos” históricos; es decir, para los escritores del Barroco, la naturaleza no constituye más
que una manera de escapar del tiempo. En la “huida barroca del mundo” lo que en última
instancia cuenta no es la antítesis entre historia y naturaleza, sino la total secularización de lo
histórico en el estado de creación.
Al analizar desde esta perspectiva lo que se ha considerado una de las paradojas del
trabajo de Sigüenza, a saber, su simultánea producción de almanaques y de obras científicas, es
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posible descubrir los rasgos profanos de su versión de la historia, así como su fuga hacia el
espacio natural.215 Tanto Sigüenza como otros letrados que se dedican a la redacción de
pronósticos formulan una manera particular de escritura científica, cuya función central es
validar la voz criolla frente a la autoridad virreinal. Puesto que ellos informan sobre posibles
eventos climáticos, astronómicos y litúrgicos, y a la vez, introducen anticipadamente las “ruinas”
del imperio, sus pronósticos podían llegar a perturbar a las gentes del reino, a propietarios de
tierras, a autoridades virreinales, y a académicos con noticias de próximos desastres. Aquí, el uso
que se hace del evento histórico pierde, siguiendo a Benjamin, la “certeza escatológica de su
conclusión redentora, convirtiéndose en un mero escenario natural para la lucha profana sobre el
poder político”; de ahí, que estos almanaques sean documentos donde se pueda constatar la
cultura que Sigüenza y sus contemporáneos personificaron: una cultura propia del “Barroco del
Nuevo Mundo,” es decir, una parte integrante de una estética multidimensional que incluía
mímica y subversión, pero también “procesos ambiguos de selección, síntesis, exageración,
sublimación, mediación y revisión” (Parkinson Zamora y Kaup 8).216
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La paradoja se atiende cuando, por ejemplo, se analiza su obra científica frente a sus
pronósticos. Por una parte, tenemos sus almanaques, los cuales ponen de manifiesto al Sigüenza
interesado en la ciencia de la adivinación; y por la otra parte, tenemos el Manifiesto y a la Libra
Astronómica que nos introducen con su faceta de matemático, astrónomo y, en fin, con el
racionalista escéptico que se burla de las quimeras de los astrólogos, gremio del cual Sigüenza
era, paradójicamente, miembro y regente de cátedra en la Universidad de México. En su
personalidad están hasta tal punto superpuestas ambas facetas, la del astrólogo y la del
astrónomo.
216
En sus más recientes estudios sobre el barroco (2010), Louis Parkinson Zamora y Monika
Kaup vuelven a la definición de José Lizama Lima para describir los procesos de representación,
transculturación, contra-conquista en la práctica escritural colonial. Para estas autoras,
“Lezama’s paragons of the New World Baroque are Mexican, the seventeenth-century poet Sor
Juana Inés de la Cruz and her friend and intellectual, Carlos de Sigüenza y Góngora. Their New
World Baroque(s) are neither a mere reflection of, nor mere resistance to European colonizing
structures. Lezama’s American Baroque operates according to the multiple dynamics of
confirmation, deformation, and transformation, and the archetypal American señor barrroco
described in his work negotiates these dynamics in different ways” (8–9).
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En el proceso de elaboración de almanaques se resalta, igualmente, el enfrentamiento
entre el productor y las autoridades virreinales e inquisitoriales cuando se trataba de definir los
futuros incidentes que asecharían al reino. Las estrategias de textualización empleadas por los
escritores de pronósticos eran útiles, por esta razón, en la negociación del poder político y en la
reconfiguración de la comprensión del imaginario católico por el grupo criollo. Concebidos
como “books of the future,” este género fue autorizado por la Iglesia y consumido anualmente
por los sujetos coloniales (O’Hara 44). En términos de recepción y consumo cultural, los lectores
podían hallarse con alegorías de carácter “milagroso” que referían al calendario romano, a las
fiestas religiosas y a días santos, mientras la simbología en torno a lo “portentoso” se vinculaba a
predicciones negativas que sobresalían “literalmente” en el discurso; en concreto, se subrayaba la
llegada de pestes o plagas, la ocurrencia de fallecimientos, partos difíciles, sequías,
inundaciones, o se resaltaban los efectos de los eclipses y del movimiento astral en los cuerpos
de nobles, mujeres, o miembros de las diferentes castas. Especialmente, se enfatizaba en la
comprensión de los eventos cargados de signos portentosos como subordinados a la agencia
humana más que a la divina, debido a la introducción de teorías científico-modernas, al espíritu
contra-reformista, y a la defensa de una “ciencia secular” por la Compañía de Jesús, institución a
la cual se adscribieron la mayoría de los autores.217
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Durante el siglo XVI en la Nueva España la astrología necesariamente se siguió practicando.
El primer libro sobre cuestiones de astrología-astronomía publicado en la Nueva España fue De
spherae liber unus (1578) del sacerdote dominico e italiano Francisco Maurolico (1494-1575),
junto con la Introductio dialecticam aristotelis del jesuita Francisco Toledo (1532-1596).
Asimismo, se sabe que otro jesuita, Pedro Gutiérrez (1549-1633), publicó Añalejos del rezo y
calendarios, y en 1583, Diego García de Palacio publicó un libro titulado Instrucción náutica
para el buen uso y regimiento de las naos, su traza y gobierno conforme a la altura de México.
En la Instrucción náutica García dedica un capítulo entero a las pronosticaciones, un capítulo a
la astrología-astronomía y uno más donde plasma un lunario con tablas reguladas y verificadas al
meridiano de México para los años 1586 hasta 1604. Al comenzar el siglo XVII en la Nueva
España se seguían aún las ideas aristotélicas y ptolemaicas, en parte porque únicamente eran
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Con miras a entender la ambigüedad de este género desarrollado por Sigüenza, vale
resaltar la diferencia entre el escritor de almanaques y el autor de obras científicamente
cimentadas como el Manifiesto de los cometas y la Libra astronómica. Aunque los almanaques
de Sigüenza parecen haber representado una fuente monetaria importante tanto para el autor
como para los impresores,218 consideraciones financieras no pueden explicar la manera en que
este criollo usó la prensa popular para confrontar el fundamento epistemológico de la astrología.
Esta confrontación va más allá del cuestionamiento repetido de Sigüenza sobre la utilidad y la
precisión de esta disciplina. En su polémica con el misionero jesuita Eusebio Kino sobre el
significado del cometa de 1680, publicado en 1691 bajo el título de Libra astronómica, Sigüenza
reprodujo secciones de su folleto de 1681 titulado Belerofonte matemático contra la quimera
astrológica de don Martin de la Torre. En este breve tratado, Sigüenza responde a las
provocaciones de De la Torre, el matemático flamenco, con un ataque detallado a los
fundamentos de la astrología (Libra 153-78). La Libra astronómica fue también una respuesta,
en este caso, a la Exposición astronómica de Kino, en la que el jesuita interpretó el cometa de
1680 como una indicación de un desastre natural inminente o de una disputa política. Sigüenza

admitidos del extranjero los libros (o las ideas) autorizados por el Gobierno y la Iglesia. En
medio de este ambiente intelectual, a los jesuitas, quienes gozaban de más libertad de
información, se les debe gran parte de la renovación del ambiente científico de la Nueva España.
Al respecto, ver el volumen coordinado por José Luis Bermeo, Los Jesuitas y la ciencia (8–19).
218
Al igual que con muchas obras de carácter efímero, la información histórica sobre la
publicación, venta y lectura de almanaques en el México colonial es escasa. Si bien es posible
que no hayan alcanzado los niveles de lectura que han informado, por ejemplo, los historiadores
de los almanaques ingleses del mismo período, lo más probable es que vayan más allá de lo que
generalmente se supone que es un número de lectores reducido en la Nueva España. El mejor
resumen de lectores en inglés se encuentra en Astrology and the Popular Press, English
Almanacs 1500-1800, de Bernard Capp (23-66). Las disputas en torno a los permisos de
impresión y a las solicitudes para imprimir almanaques muestran, según Quintana, que su venta
fue al menos razonablemente lucrativa. Este autor cita varios ejemplos de las disputas y
peticiones de los impresores en su texto La Astrología de la Nueva España (52-5).
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entendió que el tratado de Kino, divulgado poco después de la llegada de los jesuitas, era un
ataque clandestino a otro de sus escritos sobre el cometa, el Manifiesto filosófico contra las
armas del imperio que tiene sobre los tiempos (Libra 917). Publicado poco después de que el
cometa apareciera en el cielo mexicano, este tratado insistía en que la apariencia celestial no
debía interpretarse como un presagio o mal augurio. En estas dos secciones, cuyo contenido se
conoce solo a través de los fragmentos incluidos en Libra astronómica, Sigüenza elaboró lo que
llegaría a ser su crítica constante de la astrología, en la que subrayó sus inconsistencias lógicas y
su historial de predicciones precisas.
Los acercamientos de Sigüenza a la astrología son paralelos al declive de esta disciplina
entre los ilustrados europeos del siglo XVII. Esto, porque la astrología pasó de un discurso
compartido por la cultura erudita y popular,219 a uno marcado por la creencia y por una tradición
que la Iglesia llamó “supersticiosa.”220 Y, a pesar de que se estaban librando batallas teológicas y
políticas sobre el alcance de esta disciplina, ésta continuó teniendo un lugar significativo en la
medicina y la agricultura, como lo atestigua la profusión de almanaques de este período (Capp
20–79). La continua relevancia de la astrología en la Nueva España tiene, pues que ver, con su
naturaleza dual. Mientras que la astrología “judiciaria” —dedicada a la elaboración de
pronósticos astrológicos y a la adivinación de eventos futuros— fue condenada por la Bula Papal
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Para Roger Chartier una historia cultural debe estudiar las relaciones existentes entre las
modalidades de apropiación de los textos y los procedimientos de interpretación que sufren. Su
estudio nos permite, por un lado, observar la forma como los textos se utilizan, descifran y
apropian por quienes los leen; por otro lado, expone el procedimiento que permite que dicha
práctica se convierta en una mediación a través de la cual los individuos construyen una
representación de ellos mismos, una comprensión de lo social y, lo más importante, una
interpretación de su relación con el mundo natural y con lo sagrado. Al respecto, ver El mundo
como representación I-IX.
220
Keith Thomas, Bernard Capp, y Patrick Curry usan el caso inglés para ilustrar esta
transformación.
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de 1586, Coeli et terrae, la astrología “natural” —utilizada en medicina, agricultura y
navegación— fue considerada beneficiosa para la sociedad (Ernst 249).221 En la práctica, la
prohibición de la magia y de las artes adivinatorias afectaba a toda la astrología. Además, como
sistema de conocimiento del mundo natural, esta ciencia no sólo desafiaba la doctrina del libre
albedrío, sino que también planteaba la amenaza de que fenómenos naturales, como cometas o
nacimientos monstruosos, pudieran instigar el descontento popular.222
A continuación, se analizan las ideas de milagro y portento a través de la lectura a los
más relevantes almanaques novohispanos impresos en las últimas décadas del siglo XVII.223 En
primer lugar, se expone la interpretación de fenómenos naturales como los eclipses y su
correspondencia con la figura del soberano, el “lado oscuro” del Barroco (Merrim 247), y el
(des)orden social. En segunda instancia, se explora el lugar asignado en esta clase de literatura a
las predicciones de carácter terapéutico y curativo, a la par de los tratamientos a cuerpos
enfermos.
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Como Germana Ernst ha indicado que en esta Bula la astrología fue degradada a “adivinación
popular” (251).
222
Sobre este punto, ver Sara Schechner Genuth, Comets, Popular Culture, and the Birth of
Modern Cosmology, 66-70).
223
Con relación a los almanaques divulgados durante el siglo XVII en la Nueva España, se tiene
noticia del primero de ellos, escrito por el alemán Enrico Martínez (1550-1632), quien publicó su
obra Repertorio de los tiempos en 1606. Según A. Margarita Peraza-Rugeley, “Martínez versa
con largueza sobre la astrología e incluye, asimismo, muchos temas sobre la Nueva España.
Martínez fue en cierta forma el prototipo del hombre renacentista, astrónomo y astrólogo,
geólogo y geógrafo, matemático e ingeniero, naturalista y médico, escritor e impresor, y asumió
la dirección de las obras del desagüe del Valle de México” (30). Su Repertorio sigue, en
términos generales, la obra del español Jerónimo Chávez (1522-1574), quien tradujo el Tratado
de la esfera (1482) de Juan Sacrobosco. Chávez, a su vez, escribió su obra maestra la
Chronographia o Repertorio de los tiempos (1574) siguiendo las pautas contenidas en el Tratado
de Sacrobosco.
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4.2 Predicciones al cielo novohispano
La convicción de que la sensación barroca de “oscuridad” es fundamental para la estética
de la modernidad es el núcleo de la obra de Walter Benjamin, The Origin of German Tragic
Drama (1928). Como Bryan Turner ha señalado, la pieza central del argumento de Benjamin es
que “la alegoría224 es el elemento principal en la estética del siglo XVII y tiene sus orígenes
arqueológicos en el pasado olvidado y oscurecido de la modernidad: el barroco” (7). En su libro
Baroque Reason (1994), Christine Buci-Glucksmann señala, además, que la metáfora del
universo como el teatro del mundo expresa, por ello, la temporalidad del Barroco,
transformándola en “una eventualidad panorámica, que impregna con imágenes antitéticas del
mundo y la naturaleza al revés el trabajo de los autores del siglo XVII” (Buci-Glucksmann
71).225 Para ellos, la fascinación por la muerte, la decadencia y los signos de lo profano y lo
milagroso, parecen capitalizar el valor de todo tipo de rarezas: visiones espectrales, la imagen de
Saturno, las apariciones extraordinarias del firmamento, o los cuerpos deformados y mórbidos.
Estas observaciones son las que permiten afirmar a Buci-Glucksmann que los escritores barrocos
fueron conscientes de la naturaleza artificial y socialmente construida de su realidad, y de la
naturaleza precaria, catastrófica, incierta y peligrosa de la existencia humana.
Las lecturas de Buci-Glucksmann al barroco de Benjamin proveen un punto de vista
sugestivo para analizar la relación entre la cultura simbólica y la trascendencia teológica en los
almanaques novohispanos. La tesis propuesta por esta autora se corresponde con las
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Especialmente las alegorías sobre el destino, la muerte y la melancolía.
En su observación a la teoría de Benjamin, Buci-Glucksmann cita a este autor, agregando que
“el origen de la visión alegórica se encuentra en la confrontación entre una physis abrumada de
culpa, instituida por el cristianismo, y una natura deorum más pura, encarnada en el Panteón. Al
cobrar nueva vida el componente pagano con el Renacimiento y el componente cristiano con la
Contrarreforma, la alegoría, en cuanto forma de su confrontación, también se vio obligada a
renovarse” (Benjamin, El origen 79).
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características formales de la estética barroca expuesta por Sigüenza y Góngora en sus
pronósticos y con la “crisis” que trajo consigo la Contrarreforma, institucionalizada por los
Jesuitas y por los Austria en la Nueva España” (More, Baroque Sovereignty 49). El Barroco
novohispano marcó, sin lugar a dudas, un umbral secular de duda en el que los objetos y los
sujetos imperiales, despojados irrevocablemente de cualquier liberación de su condición terrenal,
todavía actuaban bajo la “penumbra de la redención.” En otros términos, tanto la escritura como
el arte privilegiaban y prefiguraban la contraposición entre la claridad y la oscuridad, la
redención y las tinieblas, el milagro y el portento, estableciendo un vínculo peculiar con la esfera
religiosa, científica y racional en un espacio y tiempo sombríos. El enfoque en los sentimientos
intensos de temor y la experiencia de asombro y terror en presencia de fuerzas asombrosas
(naturales o sobrenaturales) era, por consiguiente, tan central en la cosmovisión barroca como en
la percepción de la naturaleza por la cristiandad (Castillo 92).226
Definido como un periodo de crisis y transformaciones, el barroco novohispano acogió
los fragmentos y las ruinas de su tiempo: en la enseñanza universitaria prosigue el imperio de la
doctrina aristotélico-tomista; la vida colonial entra en una etapa de inercia y de estancamiento; el
aislamiento intelectual es completo porque solo llegan de fuera libros permitidos por la censura
combinada del Gobierno y de la Iglesia; las grandes novedades científicas y filosóficas son
ignoradas; y el pensamiento sigue viviendo del impulso escolástico que en el transcurso del siglo
va en decadencia (Trabulse, “Cosmología” 39–40). En este estado de cosas, es que las
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Andrea Battistini y Anthony Cascardi han planteado fuertes conexiones entre lo maravilloso
del barroco y lo sublime moderno. James V. Mirollo también ha argumentado que la estética de
lo sublime en el trabajo en la ficción romántica encuentra sus raíces en la “era de lo maravilloso”
(39). Por su parte, José Antonio Maravall recurre a la teoría de lo sublime de Schiller para
explicar el sentido barroco de la fatalidad y su fijación con los aspectos más impactantes,
espantosos y terroríficos de la realidad (212–13).
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“narrativas de desastre” sincretizan el imaginario cristiano y desestabilizan las jerarquías de
poder existentes. Aunque se observan inicialmente en informes oficiales y correspondencia,
registros de iglesias, crónicas, y más tarde, en almanaques, éstas dan una muestra del pesimismo
histórico y de las proyecciones de un virreinato que se alejaba cada vez más del dominio
imperial. A este respecto, es que Edmundo O’Gorman y David Brading argumentan que la
Nueva España de la era barroca no podía ser descrita simplemente como una colonia de España o
como un mero antecedente de la nación mexicana.227 Este virreinato poseía, más bien, su propio
modo de ser, una conciencia histórica distinta, cuya mejor expresión se encuentra en una élite
criolla que se define a partir de contrastes y de una dualidad que parte del culto a la Virgen de
Guadalupe para sumergirse en las tinieblas y catástrofes que el colonialismo acarreaba. “Estamos
en una época en la que el arrobo de una monja, la milagrosa curación de un agonizante, el
arrepentimiento de un penitenciado o los vaticinios de una beata son más noticia que el alza en el
precio de los oficios o la imposición de una alcabala” (27), indicaba O’Gorman. Bien sea a través
del argumento de Sam Cogdell —referido a la incapacidad representacional del gesto ideológico
criollo—, o a través del argumento de Kathleen Ross —orientado a las posibilidades intrínsecas
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La literatura sobre el surgimiento del patriotismo criollo y la identidad local en el siglo XVII
en la América española es extensa. Ver particularmente, David Brading, La Nueva España.
Patria y Religión; de Anthony Pagden, “Identity Formation in Spanish America,” 51-93; y del
mismo autor, Spanish Imperialism and the Political Imagination, 91-116. Para un análisis
literario de la ambigüedad del imaginario criollo durante este período, ver de Mabel Moraña,
Viaje al silencio: exploraciones del discurso criollo, y el artículo dedicado a la agencia criolla de
Sigüenza y Góngora, “The ‘Indian Tumult’ of 1692 in the Folds of Baroque Celebrations.”
Igualmente, ver los ensayos recopilados por José Antonio Mazzotti en Agencias criollas, la
ambigüedad "colonial" en las letras hispanoamericanas, y quizás una de las investigaciones más
detalladas sobre este autor novohispano, Baroque Sovereignty: Carlos de Siguenza y Gongora
and the Creole Archive of New Spain, de Anna More. La mayoría de estas fuentes le otorgan a
Sigüenza y Góngora un papel central en la articulación de una patria mexicana. Al interpretar las
ideas criollas de la patria como el surgimiento de una “identidad,” estas fuentes han analizado la
compleja transformación de la política colonial durante este período.
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del Barroco en la agencia criolla—, lo cierto es que los escritores de almanaques establecen una
lógica diferenciadora que traza una compleja línea histórica. En esta proyección y
direccionamiento es que se usan las auto-representaciones frente a las jerarquías metropolitanas y
se configura una interpretación original de los accidentes naturales que amenazaban de forma
inminente la ciudad virreinal.
En este punto, es sustancial agregar que sujetos como Sigüenza y Góngora vivieron,
además, en una época en la que se registran las consecuencias del “desastre demográfico” y
económico del siglo anterior como resultado de la desestructuración de la sociedad indígena
prehispánica (Borah 19–22).228 La primera mitad el siglo, asimismo, representa una verdadera
etapa de crisis para el sector criollo, no sólo en la lucha por la supervivencia socioeconómica
contra los intereses de los peninsulares recién llegados, sino también en términos de su propia
identidad cultural (Martínez 197). Bajo el engañoso exterior de una bien ordenada colonia se
percibe lo diferente: gente y escritura bajo el yugo de la Inquisición; nuevos grupos raciales en
ciernes, y criollos que promueven señas de una conciencia y autoafirmación en la producción
escritural y en diferentes formas culturales. Por eso, en textos como sus almanaques se refleja la
búsqueda de un sentido de identidad dentro de una sociedad cambiante; sociedad en la cual la
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Según Borah, durante el período de 1576-1700 el porcentaje de la población novohispana de
origen europeo aumentó rápidamente debido a la inmigración y la marcada disminución de la
población indígena provocada por las epidemias y las condiciones de vida bajo el régimen
colonial. Esta tendencia demográfica continuó hasta fines del siglo XVII con el resultado de que
las proporciones de indios y blancos en la sociedad novohispana se veían radicalmente
modificadas: “the significance of this difference lies in the fact that the White and near-white
population of the Spanish cities lived on Ondian tributes and sevice” (19). Las consecuencias
para los pobladores blancos, y los criollos en particular, son notables: “A large number of White
families must have found themselves reduced from comparative wealth to straitened
circumstances as the drop in the Indian population forced a downward spiral in the economy of
the European stratum” (27).
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ascendencia creciente de la clase criolla se veía amenazada “desde arriba” por el desprecio
europeo, y “desde abajo” por la creciente y mezclada clase mestiza.
En modalidades menos extremas y sutiles de escritura barroca, la construcción del tropo
de la oscuridad expuesta por Sigüenza en sus pronósticos se afinca en la tendencia a simbolizar
la dualidad de la naturaleza entre un sentido dogmático y la potencialidad de encubrir posibles
conflictos y disensiones contra los poderes establecidos. Como lo deja ver la opinión del censor
Antonio Leas de Arango en su revisión al almanaque de 1679, la preeminencia simbólica de las
tinieblas y de la oscuridad, podía cristalizar en la condensación semiótica de miedos colectivos y
de la lucha entre fe y razón:
Mi sentir es que en el folio I, hablando de los eclipses, [Sigüenza] tiene una proposición
que se debe explicar, porque dice así: cómo puede haber gozo entre tinieblas, que niegan
a los mortales las celestes luces. Esta proposición es impropia y equívoca, impropia
porque las tinieblas no niegan la luz, sino que la impiden, y en este sentido y no otro
habló Tobias, cuando dijo in tenebris sedeo et lumen eo si non video.229 No dudo que será
el sentir del autor, pero habiendo de tener el pronóstico por tantos y tan varios juicios
podrá ser que lo confunda alguno, dejándose llevar de la mala inteligencia y así Vuestra
Señoría le podrá mandar que diga, pero cómo puede haber gozo entre tinieblas que
impide a los mortales la luz día. (“Al pronóstico de 1679 de C. S. y G.” 173)
La representación de la oscuridad y de las tinieblas sintetizada en la predicción de un
fenómeno natural como el eclipse, contenía, según la norma inquisitorial, efectos contranormativos en los que podían residir formas reprimidas de subjetividad, de creencia y deseo. Los
cambios pedidos por Leas de Arango a líneas como el “gozo en medio de las tinieblas,” tenían
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Me siento y no veo la luz de esta venir a pasar en la oscuridad.
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pues la intencionalidad de que no se transmitiera a los lectores de almanaques un lenguaje
figurativo en el que la penumbra de un eclipse acarreara el “desorden de los vicios” o privara a
los novohispanos de la luz celestial. Intentando recordar a los individuos que las sombras de un
eclipse aludían a la evasión de la vigilancia virreinal,230 la Inquisición insistía, simultáneamente,
en que las sombras evocaban la relación del individuo con el pecado y con los anuncios del
apocalipsis o de otras catástrofes imaginadas a partir de la cosmovisión religiosa. Bajo estos
parámetros, Anthony Oliver-Smith y Susanna Hoffman indican que, “los desastres, y cómo las
sociedades los comprenden durante largos períodos de tiempo, son índices potenciales no sólo de
adaptaciones ambientales, sino también ideológicas” (9). Estas adaptaciones culturales encierran
la memoria, la historia, la cosmovisión, el simbolismo, la flexibilidad estructural de la sociedad,
y la religión y la naturaleza. Tales abstracciones pueden hacer de la representación proyectiva de
un desastre, un discurso políticamente cargado en la medida que los actores sociales apropian
una definición particular de los eventos, mientras las instituciones coloniales buscan la
desautorización de éstos dentro de plataformas ideológicas. El simple acto de elegir el desastre
como hilo narrativo ya constituye una postura política (Anderson 3). Las narrativas del desastre
sirven, de esta manera, para legitimar y deslegitimar el discurso dominante. Y, a pesar de que se
lleven a cabo procesos de negociación en términos de interpretación, la versión triunfante de los
eventos alcanza el estatus canónico como base para la acción política y, persiste con frecuencia,
como recuerdo en la imaginación popular. Así, es que cada pronóstico de desastre incluido en los
almanaques engendraba su propio lenguaje, transformándose en un significante abierto que debía
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Sobre este punto, se pregunta pertinentemente David R. Castillo en sus estudios sobre los
usos y significados de la oscuridad en la escritura y el arte barroco: “but, what if what we really
fear is not the darkness of the cave but the bright desert of the world?” (162).
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ser moldeado a partir de los parámetros de quienes creaban, difundían, leían o censuraban su
contenido.
Con el antecedente de la mitología, los relatos de viajeros, y los libros de caballería o
hechicería, los bestiarios y tratados que incluían elementos maravillosos como exploración del
diseño divino, también hacen mención de las tinieblas y de la oscuridad que preceden y
acompañan el colonialismo. Estos tropos se entronizan en el discurso histórico y científico
configurado en los almanaques, generando una geografía y una historia catastróficas que
inscriben en los pronósticos de fenómenos naturales, las marcas del deseo y el temor a lo
desconocido. Las referencias a eventos astrológicos como los eclipses y sus momentos de luz y
oscuridad hacen parte, por igual, los imaginarios del cristianismo y del paganismo. Tales eventos
se utilizan, asimismo, para ilustrar los espacios exteriores a la cristiandad como ámbitos ganados
por la demonización, la brujería y la disidencia ideológica. Como afirmó el mismo Leas de
Arango en su “purga” al almanaque de 1679,
Sigüenza “conspira lo infausto de los eclipses a nuestro daño. Nadie duda que el eclipse
es evidente, pero que amenaza y daña necesariamente, ni se debe, ni se puede pronunciar
por cosa cierta, sino por muy contingente” (“Al pronóstico de 1679 de C. S. y G.” 173).
Tanto los rasgos de excepcionalidad temporal del eclipse como las diferencias culturales
de su percepción y significación hacían de la predicción de esta visión astronómica, un signo de
la caída humana en el pecado y de su acercamiento a fuerzas demoniacas. Bien afirma Robert
Kastenbaum que, “disasters have traditionally been endowed with meaning: conceived as
messages from God(s) or nature, they must be read and interpreted” (69). De ahí, que la cultura
cristiana que migra al contexto de la Nueva España reproduzca la percepción de la naturaleza
catastrófica como la caída y el símbolo portentoso del castigo humano, una amenaza más que un
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aliado que debía superarse mediante la intervención divina. A este caso, uno de los autores que
quizás debatió más que nadie la posición de Sigüenza ante la religión fue Antonio Sebastián de
Aguilar Cantú. Desde su posición de médico y matemático, los almanaques de Cantú obtuvieron
fácilmente la licencia de la Inquisición, porque durante un buen tiempo él fue el “galeno del
Obispo, Deán y cabildo de la Iglesia de Valladolid,” y siempre instaba a que se prohibiese el
ejercicio a los “nuevos astrólogos,” quienes olvidaban rogar a Dios para que librara al reino de
catástrofes. En su solicitud de licencia para su pronóstico de temporales de 1690, Cantú incluso
pidió se les prohibiera a Sigüenza y a Juan de Avilés Ramírez la escritura de los lunarios de 1691
y 1693, porque contenían “palabras como iras y alborotos por parecer tocar en pronosticación de
actos que son libres y no convenir a los tiempos presentes” (Quintana 226). Pero lo paradójico de
los almanaques de Cantú no es sólo su oposición ante las versiones de astrología que circulaban
en la época,231 sino su predicción sobre el eclipse de 1692, la cual se hallaba cargada de
eventualidades en las que múltiples desastres no sucederían en la Nueva España, siempre y
cuando se invocara la justicia divina y la fe milagrosa del creador. Sobre este asunto, dice Cantú:
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En el siglo XVII, dice Mathew O’Hara, la astrología podría referirse a una ciencia general de
las estrellas, más cercana a lo que ahora llamaríamos cosmología y astronomía, incluidos sus
fundamentos matemáticos. Esta forma de astrología trató de comprender la posición y el
movimiento de las estrellas, los planetas y otros cuerpos celestes. Pero un segundo significado se
refiere a la interpretación de la influencia astral en la tierra. En ese momento, casi los estudiosos
de esta disciplina creían que los cielos influenciaban la tierra y sus habitantes. Si bien el
principio de las fuerzas celestes fue generalmente aceptado, los astrólogos no siempre estuvieron
de acuerdo con el grado o la dirección de esa influencia. Así, un segundo significado de la
astrología se refería al intento de discernir los detalles de la influencia celestial y sus
implicaciones para los humanos (48–9). En un sentido general, esta forma de astrología, que
podría basarse en gran medida en las observaciones y cálculos astronómicos, incluía “cualquier
práctica o creencia centrada en la interpretación del significado humano o terrestre de las
estrellas” Comprender la posición y el movimiento de los cielos era el punto de partida para
interpretar la realidad colonial.
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Y así esperamos graves enfermedades, muertes repentinas, lastimosas partidas de frutos
(a manos de gusanos y langostas), temblores de tierra, marítimas borrascas y mortandad
de animales. Pero apelamos a Dios, que yo aseguro que si sabemos obligarle nos sabrá
librar de todo. (“Pronóstico de los Temporales de el Año Bisiesto de 1692” 128)
En los almanaques el eclipse se destaca como dispositivo cultural orientado hacia una
interrupción de los discursos dominantes y de las categorías que los rigen. Lo que para nosotros
aparece como una cadena de acontecimientos se transforma por efecto de un eclipse en “una
catástrofe única, que arroja a sus pies ruina sobre ruina, amontonándolas sin cesar (Benjamin 3).
Como Greg Bankoff ha demostrado, “natural hazards are agents of cultural formation as much as
physical events. Cultures form through the process of adaption to distinct environments;
‘cultures of disaster’ form when frequently occurring natural hazards are integrated into the
schema of daily life” (3–4). De manera pues, que la ocurrencia de eclipses podía arruinar el statu
quo virreinal al develar que algo permanecía expectante en el universo y que dicha expectativa
generaba, como sugiere Sigmund Freud con su noción de lo uncanny, un sentido de extrañeza
ante un fenómeno amenazante, ominoso, o incongruente. Dicha sensación de extrañeza se
percibe en el almanaque publicado por Sigüenza y Góngora en el año de 1693, y en específico,
en un apartado que dedica a los “desastres y accidentes extraordinarios” causados por el eclipse
de sol del 23 de agosto de 1691. “Tan en extremo horroroso,” expresa Sigüenza y Góngora, fue
este fenómeno que:
la falta de flota se sobreañadió a el hambre la desnudez; nevar por febrero de 1692,
llenarse de gusanos la hortaliza y árboles en el siguiente marzo, llenarse las acequias,
lagunas y ríos de pescados xuiles (señal de pestilencia); luego por junio volverse a perder
los trigos temporales, habas, y algunas cebada con el chahuiztli, con que se aumentó el

224

hambre, enfermar casi toda la Nueva España y morir muchísimos de sarampión y sobre
todo amotinarse los indios y plebe de México el día 8 de junio poniendo fuego al palacio
real y las casas de ayuntamiento, quemando la plaza y robando la mucha hacienda que en
ella había. Menos esto y lo que depende de la voluntad humana se podía atribuir todo lo
restante al exceso de la humedad, pero más acertado será haber sido todo ello
generalmente proper insolentiam animorum.232 Nunca puede dañar esta consideración
antes por aprovecharnos notablemente pues nos acercará a Dios y por consiguiente
apartarnos de los males. (“Almanaque de D. C. de S. para el año de 1693” 229)
La relación de la estética de barroca con la ruina, con la inminente destrucción, refiere un
contacto con el pasado y con la decadencia. La preocupación por la trascendencia se resuelve
negativamente: el alma no puede ir al cielo. Las ruinas representan una reacción al deseo de
presentar una realidad temporal; ese mundo en decadencia indica los límites del poder de la
naturaleza sobre la creación humana. La muerte y la enfermedad sirven entonces para reconocer
el poder del tiempo y tratar de confrontar la aniquilación. La ruina y la decadencia expresan,
igualmente, el repudio barroco por la belleza y la salud. La fascinación por la enfermedad y la
descomposición natural representan la liberación de los confines de la belleza y de lo humano.
La mente barroca contrapone lo débil y lo putrefacto, y la agresividad a la fuerza, al vigor y a la
belleza. A este propósito, vale traer citar otra versión del afamado eclipse de sol de 1691, pero
ahora en la versión de Juan de Avilés Ramírez. Según este autor:
Si bien que por haberse hecho en el signo de Virgo, puede en los vegetales y en los
animales acuátiles principalmente fuentes y ríos sucederé alguna corrupción o mortandad
de dichos animales. El haberse hecho en la undécima casa de Virgo nos da a temer que
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Traducido como “sensación de extrañeza.”
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puede haber ruinas de edificios, alguna destrucción en los frutos de la tierra y muerte de
gente moza por putrefacción de la sangre, y más siendo Venus señora del juicio que con
su mucha humedad acrecentará la causa natural para que se empodrezca con que queda
dicho el género de efectos y las cosas que sucederán, en lo que toca al tiempo.
(“Pronóstico para 1692” 223)
El apetito por ver y dramatizar un futuro en ruinas es tan generalizado en los almanaques
que controla el conocimiento e impone una renovada metáfora espacio-temporal y unas creencias
con tintes secularizados al sujeto novohispano. Como Benjamin escribió:
Si la historia está secularizada en el contexto, esta es una expresión de la misma
tendencia metafísica, que condujo simultáneamente, en las ciencias exactas, al método
infinitesimal. En ambos casos, el movimiento cronológico se capta y analiza en una
imagen espacial de la naturaleza” (Origen 92).
La espacialización y temporalización de la historia son tan poderosos que Benjamin
entendería el Barroco como la gran ruptura de la era moderna: la primera expresión de la
“declinación del aura” y la aparición en el centro mismo del arte religioso, del “valor de
exposición.” Las predicciones astrológicas reflejaron, pues, las relaciones emocionales con un
futuro incierto que capturaba esperanzas y expectativas, ansiedades y terrores ante el porvenir del
reino novohispano.

4.3 El pronóstico médico
Más allá de los distintos énfasis entre la historia natural y la historia cultural, entre lo
social y lo biológico, entre la vida y la política, el cuerpo colonial trae al centro de la escena
tensiones, desplazamientos y ambivalencias que no se dejan reducir a una perspectiva biológica,
abriendo una zona de intercambios y de transformaciones. En este sentido, puede decirse que el
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problema del cuerpo colonial implica una línea limítrofe para cada disciplina: al mismo tiempo
que estas investigaciones exhiben la constitución histórica, cultural y política del cuerpo, “se ven
obligadas a confrontar los materiales y las temporalidades de la cultura con series heterogéneas
como la de los discursos y prácticas médicas, la demografía, los descubrimientos y
experimentaciones biológicas y genéticas” (Giorgi y Rodríguez 69). Es esa intersección, sus
continuidades y sus cortes, la que las diferentes disciplinas enfrentan como desafío y como
problema epistemológico. En esta sección se introducen algunos conceptos relacionados con la
corporalidad colonial y las aproximaciones psicosomáticas, culturales y sagradas hechas al
cuerpo desde los almanaques y pronósticos. Las conceptualizaciones enunciadas nos permiten
establecer un diálogo entre diseños políticos (imperiales) y las economías de poder que, pasando
por los cuerpos de otros raciales lo intervienen tanto a la escala del individuo —del ser—, como
a nivel de su identidad y su capacidad para enfrentar el medio ambiente o la enfermedad.
Concretamente, ese poder sobre la vida al cual remiten los almanaques estudiados se
desarrolló desde el siglo XVII en dos formas principales que no son antitéticas y más bien
constituyen dos polos de desarrollo enlazados. Uno de los polos, al parecer el primero en
formarse, fue centrado en el cuerpo como máquina: su educación, el aumento de sus aptitudes, el
crecimiento de su utilidad y su docilidad, su integración en sistemas de control eficaces y
económicos. Todo ello quedó asegurado por procedimientos de poder característicos de las
disciplinas o lo que Michel Foucault denominó “anatomopolítica” del cuerpo humano. El
segundo, formado algo más tarde, hacia mediados del siglo XVIII, fue centrado en el cuerpoespecie, en el cuerpo transido por la mecánica de lo viviente y que sirve de soporte a los procesos
biológicos: la proliferación, los nacimientos y la mortalidad, el nivel de salud, la duración de la
vida y la longevidad, con todas las condiciones que pueden hacerlos variar (Foucault, Historia de
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la Sexualidad I 169). Todos esos problemas los toma a su cargo una serie de intervenciones y
controles reguladores: una biopolítica de la población. Las disciplinas del cuerpo y las
regulaciones de la población constituyen los dos polos alrededor de los cuales se desarrolló la
organización del poder sobre la vida. El establecimiento, durante la edad clásica, de esa gran
tecnología de doble faz —anatómica y biológica, individualizante y especificante, vuelta hacia
las realizaciones del cuerpo y atenta a los procesos de la vida— caracteriza un poder cuya más
alta función no es ya matar sino invadir la vida enteramente. De ahí, que la vinculación del
proyecto imperial de la anatomopolítica en los almanaques demandara el impulso de acciones
tendientes a fortalecer el aumento de la población, lo cual exigía un combate entre los dos
grandes enemigos: la enfermedad y la ortodoxia religiosa.
Entre las prácticas médicas que aparecen mes tras mes y en cada uno de los almanaques
publicados por Sigüenza, se encuentran y se sugieren remedios como las sangrías, las ventosas,
las píldoras, las purgas vomitivas, “lavarse la cabeza o el cabello,” y bañarse. Las sangrías y, en
especial, los baños eran los pilares en dichas prácticas, al grado que Sigüenza recomienda
diferentes tipos de acuerdo a la fase lunar. Sigüenza clasificó sus baños en: para calentar o sudar
(baños de vapor), refrigerantes, confortativos, desecantes y humectantes. Esta división nos
recuerda y demuestra la persistencia del sistema de los cuatro humores de Hipócrates. En el
pensamiento de la época, a los enfermos había que proporcionarles lo que les corrigiera el exceso
de calor o de frío, de sequedad o de humedad, y parece que Sigüenza aplicó ese pensamiento a
sus recomendaciones que acompañaban a los baños: “para humedecer,” “para refrescar,” “de
calentar y confortar.” Junto con las sugerencias de baños aparecen otras para “lavarse” que es
una acción que difiere de la anterior solamente en intensidad, es decir, lavarse resulta una versión
abreviada del baño. No obstante, debemos reflexionar un poco más sobre estas representaciones
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de la limpieza, dado que el aseo personal pudo haber hecho la diferencia entre la salud y la
enfermedad. Esta asociación no fue siempre evidente durante esa época, pues no se gozaba de
agua potable al alcance y el cristianismo prescribía un escrupuloso pudor hacia el cuerpo que se
remonta al ideal cristiano del pecado y la corrupción corporal durante la Edad Media. A pesar de
esas limitaciones de moralidad y condiciones hidráulicas, en este periodo los baños empezaron a
gozar de una estrecha relación con las fases lunares y cumplían, por ejemplo, funciones
estrictamente terapéuticas.
Al fin de la Edad Media se conocieron a tal grado las virtudes curativas de los baños y se
recomendaban con tanta energía que Ariès y Duby se preguntan si el baño como acto de limpieza
“no acabó por adquirir en las representaciones colectivas el mismo valor espiritual que la
confesión frecuente” (618). Durante el renacimiento, se impuso una nueva visión que intentó
reconciliar el amor profano con el sagrado, y de esa asociación de abundancia de agua que
purifica al cuerpo efímero y del agua que lo sana, se llegó a extremos como los plasmados en una
obra publicada en Estrasburgo por Thomas Murner, Badenfabrt (1514), donde expone profundas
alegorías de la purificación del espíritu por medio de baños del alma. En esta época, las prácticas
del baño y de los baños de vapor se habían generalizado ya por toda Europa debido a la pérdida
de ese pudor moralista, y aparentemente, Sigüenza sigue esta última tendencia porque sus
recomendaciones sobre ellos son masivas.
Detrás de los gruesos muros conventuales, las religiosas del convento de Jesús María
siguieron un orden diferente de vida, y es el mismo Sigüenza que nos lo da a conocer. En
Parayso Occidental, Marina tiene el poder de dar o quitar las enfermedades a otras. Aquí vemos
la función polivalente de la enfermedad dentro de una ideología masculina que se reserva a sí
misma el derecho de clasificar la enfermedad femenina dentro de una economía del bien y del
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mal (Kirk, “Padecer” 151). No es suficiente que la misma Marina sufra innumerables horrores
físicos, sino que ella también debe funcionar como el ángel de la muerte, provocando
enfermedades virulentas en otros cuerpos en su entorno con el fin destacar su ejemplaridad y
enfatizar la acción de los ejercicios espirituales en el gobierno de su cuerpo. El caso más
llamativo de esta índole que presenta Sigüenza es el que trata de Juana, la hija de Marina, quien
había entrado al convento al mismo tiempo que su madre. El autor relata los encantos físicos de
la muchacha: “Habíase esmerado la naturaleza en la organización de la rapaza con admirables
primores, depositando en solo ella cuantas perfecciones distribuye entre el resto de las mujeres
que se presumen hermosas” (68). Tan fuerte era el amor que tenía la madre por su hija que, en
vez de dedicarle la vida a Jesús, Marina era consumida por los ingenios de Juana, adornándola
con alhajas, disfrutando los elogios de las demás monjas, y desatendiendo a sus
responsabilidades conventuales. Empero, el disciplinamiento divino no podía permitir que
Marina “desviara” su atención religiosa en cuestiones banales; la destrucción de Juana, al
transformar su cuerpo físicamente perfecto en un cuerpo abyecto y portentoso, promovía el
balance de las biopolíticas barrocas conventuales:
Hallábase esta [Marina] en cierta ocasión componiéndola con singular complacencia
cuando, demudándosele a aquella [Juana] las facciones y atronado todo el convento con
desentonadísimos alaridos, comenzó a desbaratarse a bocados las tiernas carnes y a
herirse con las uñas su hermoso rostro; quebráronsele los ojos, conveliéronse los nervios,
faltáronle los sentidos y padeciendo los más fieros síntomas que jamás vieron los
mortales, en breves instantes, sin podérsele administrar sacramente alguno, entre
espumarajos y borbozadas de sangre le faltó el alma. (69)
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La obsesión con el cuerpo no produce la santidad en potencia, como en el caso de Marina
a través de la negación de los placeres corporales, sino que sirve para hacer hincapié en la
debilidad de la mujer. La enfermedad no es dádiva de Dios, sino su mayor castigo; ella es una
muestra de la desaprobación que las autoridades eclesiásticas.
El desafío sanitario ocurría, además, con la práctica de convertir en reliquias los vestidos
y poquísimas propiedades de las religiosas; aunque hubiera muerto del cocolitzle, como sucedió
a la madre Mariana de la Cruz, lo que es muy probable que el contagio se hubiera extendido
hasta consumir los debilitados y despreciados cuerpos de las otras almas consagradas por entero
a Dios. Este desprecio por el cuerpo y sus cuidados era el resultado del pensamiento teológico
absoluto que afirmaba que: “tanto el cuerpo perdía fuerzas, el alma ganaba virtudes milagrosas en la
medida que se desembarazaba de lo terrenal” (Arizmendi 9). Esto explica, asimismo, la razón por la
cual la madre Ysabel de S. Joseph, después de su exitosa operación de cataratas, decide renunciar
voluntariamente al privilegio de ver que la naturaleza le había arrebatado con la presencia de las
cataratas. Sigüenza medita sobre esta cuestión al escribir sobre la vida y fallecimiento de la madre
Mariana de la Cruz que “porque morir es una bendición para los justos” (102v).

Aquí, vale anotar que al morir Sigüenza dona su cuerpo al estudio de la ciencia, es decir,
autoriza la disección de su cuerpo para que los estudiosos avancen en lo posible sus
conocimientos para la cura de dolencias como los cálculos renales que le hicieron terminar su
vida de forma prematura. Esta decisión expresa mucho sobre su creencia en la experimentación y
estudio como remedio eficaz contra las enfermedades, y tiene sentido que en sus almanaques
pondere las recomendaciones médicas por encima de las agrícolas o marítimas. Queda claro que
su visión y pronósticos en parte estuvieron basados en el conocimiento europeo heredado como
las prescripciones de baños, sangrías, o el sentido de los individuos clasificables bajo los cuatro
humores de Hipócrates. Los almanaques sigüencistas brindaron una contribución social
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indiscutible durante la segunda mitad del siglo XVII, y actualmente nos proporcionan una clave
para la mejor comprensión de sus escritos y esa época. Debemos recalcar que, desde el punto de
vista de la medicina, sus almanaques no ofrecieron ninguna novedad terapéutica o
farmacológica; sin embargo, fiel a su intención de promover la salud del próximo, Sigüenza
intentó incorporar medicamentos en ellos. Esto ocasionó que la Inquisición se lo prohibiera por
no estar calificado como médico o cirujano, como se constata en la respuesta del padre
calificador Francisco Pareja con relación al pronóstico de 1686 en el que Sigüenza escribió bajo el
seudónimo de “Juan de Torquemada.” Al respecto, Pareja expresa:
No hallo cosa que desdiga ante la Fe y buenas costumbres, aunque advierto que si su autor
fuese sacerdote, no dejara de incurrir algún peligro de irregularidad por las medicinas que
trae para los accidentes que previene, por ser muy exquisitas y ajenas a la profesión
matemática, sino es que dichos medicamentos ha visto en algunos autores de rebus
naturalibus; o que tenga licencia de SS. para curar siendo sacerdote; que de otra suerte es
prohibido en derecho a los sacerdotes. (cit. por Quintana 179-180)

Si los astrólogos poseían credenciales que los autorizaban como médicos o cirujanos,
entonces sí les era permitido incorporar otro tipo de información farmacológica, como sucedió
con Antonio Sebastián Aguilar Cantú. Trascribimos, a continuación, un ejemplo ilustrativo de
esas inclusiones de la terapéutica novohispana. La cita viene del “Pronóstico para 1692” de
Aguilar Cantú, bajo el rubro “A las Paridas”:
Habiendo (después del parto) empezado a observar lo que les tengo advertido: No
tomarán cihuapatili, sino por algún dolor de causa fría. Y (si su complexión fuere
caliente) no usaran el agua de culantrillo más que tres o cuatro días. Y después otro (que
con poca canela) darán un hervor solamente y con tal que no haya cursos (ni estómago
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descompuesto) tomen (por cuatro u cinco mañanas) una taza de pulque con miel blanca, y
no les lleguen a las caderas hasta que la purgación haya cesado. (129)
Podemos notar una vez más la persistencia de las teorías de los cuatro humores y la
amalgamación de la herbolaria europea e indígena. Pero regresando a Sigüenza, pensamos que la
razón por la cuál sus almanaques fueron tan demandados, a pesar de carecer de los
medicamentos que otros incorporaban en los suyos, probablemente radicó en el hecho de haber
sido una conocida autoridad sobre la astrología “racional” y las matemáticas. Así, aunque sus
publicaciones eran más escuetas, es factible que sus almanaques demostraron tanta autoridad
como los que proveyeron acuciosa noticia sobre infusiones y medicamentos. Sus almanaques
quedan inscritos dentro de los rasgos de la literatura novohispana de su siglo, cuya conciencia
social se encuentra vinculada con la sociedad misma, con los efectos catastróficos de pestes y
desastres naturales y con el simbolismo sagrado del cristianismo. Por eso, los almanaques
respondían a los acontecimientos de su momento, con menciones de cosechas, epidemias, o
motines. Como ejemplo de lo anterior tenemos su pronóstico de 1693:
No se si al principiarse este año civilmente, esto es por el mes de Henero abrá cesado la
epidemia gravíssima de sarampión con que se ha reducido la Nueva España a un
miserable estado por ser rarísimos los que de el se han privilegiado, muchissimas las
criaturas y indios que han perecido y casi igual el número de los que han peligrado en
recaídas. (Sigüenza y Góngora 291a)
Y es que a pesar de que Sigüenza negaba la relación entre los cometas con la guerra o las
enfermedades, es evidente que continuó creyendo en la ascendencia de ciertos astros o
fenómenos astronómicos sobre el cuerpo humano. Lo siguiendo indicó en su almanaque de 1692:
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es cosa cierta y también lo es el que algo de esto sucederá ahora y con más fuerza las
fiebres terciarias y cotidianas y juntamente ronchas y enfermedades cutáneas
experimentándose también fístulas, apostemas y no faltará sarna para rascar y sobradas
bubas, por el predominio de Marte y Venus en ocultas partes y en el hígado y riñones. . .
pero mucho más expuestos a enfermedades gravíssimas y muy agudas serán los coléricos
porque les calentará la hiel Marte con notable exceso. (Sigüenza y Góngora 291a)
Esta dualidad de creencias y concepciones muestra lo lenta y tortuosa que fue la ruta que
la ciencia occidental tuvo que recorrer, y lo difícil que resultó aún para las mentes más
entrenadas y científicas avanzar nuevas interpretaciones. En el sentido histórico los pronósticos
médicos contenidos en los almanaques sigüencistas, reiteramos, deben ser considerados como
testigos de la ciencia de su época; sin embargo, en el sentido literario, es decir, el que analiza la
escritura dentro de un contexto cultural, ofrecen elementos invaluables para el entendimiento de
su siglo.
Para nosotros, lectores contemporáneos estudiosos de la literatura colonial, nos resta
contestar el por qué analizar los pronósticos médicos y cuál sería la importancia de sus
conclusiones. La primera respuesta es que, aunque aparentemente áridos, intrascendentes y casi
mecánicos, en realidad plasman un trasfondo contextual tan rico como contradictorio en más de
un sentido sobre planeamientos científicos y creencias filosóficas y religiosas. Por último, los
pronósticos médicos analizados representan dos estilos narrativos de un mismo autor con
intencionalidad y metodología diferentes que tienen el potencial de generar estudios de mayor
extensión puesto que proporcionan un punto de partida de un segmento del entorno novohispano
del siglo XVII cuya presencia había pasado desapercibida hasta ahora.
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A manera de conclusión, diremos que la posición geográfica de México hizo de este
virreinato un escenario histórico y privilegiado para la observación de eclipses, y no en vano
Aztecas y Mayas hicieron de la observación celeste uno de sus mayores legados. Durante el siglo
XVII esta tradición fue cultivada en el seno de la Iglesia católica, por algunos de sus integrantes
atraídos por la explicación y el cálculo científico de ciertos fenómenos y por cuestionamientos
enriquecidos por las teorías de Galileo Galilei, Nicolás Copérnico y Johannes Kepler. La
curiosidad científica en la Nueva España nació en las mentes de jesuitas, quienes eran herederos
de una tradición que desde la Edad Media había constituido bibliotecas donde reposaban libros
de conocimientos matemáticos, astrológicos y astronómicos. Sigüenza, al igual que sus
contemporáneos, estaba aprendiendo y practicando el discurso científico moderno que se abría
paso en medio del “monopolio de la verdad” por parte del discurso religioso. Aunque las
corrientes intelectuales de aprendizaje de Habsburgo proporcionaron la amalgama particular del
cálculo matemático y el hermetismo neoplatónico de la astronomía de Sigüenza, estas no pueden
explicar el contexto de sus ataques a la astrología por carecer de epistemología y en general
inexactos.
En la Nueva España fue la razón científica la que modeló a un público emergente
proyectando un reino de conocimiento y poder fuera del gobierno eclesiástico y virreinal. Si bien
no perturbaba las divisiones sociales básicas de la sociedad colonial, la adopción del cálculo y el
estudio de los fenómenos del universo y del clima, transformó los términos en que los sujetos
novohispanos entendían el imaginario religioso del cristianismo. Los desencuentros de Sigüenza
con los censores de la Inquisición, por lo tanto, no reflejan una defensa de posiciones heréticas.
A diferencia de Europa, donde tanto el hermetismo neoplatónico como las filosofías mecánicas
habían caído bajo la sombra del pensamiento herético, en México los temores de los censores
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parecen haber estado más en sintonía con la posibilidad de disturbios sociales. Sigüenza, empero,
no proponía desatar una política popular, sino más bien llamar la atención sobre las condiciones
lastimosas del gobierno colonial y el virreinato en general. Para Sigüenza, es evidente que el
régimen matemático de la verdad al que se adhirió no contradecía la economía de la ortodoxia de
la Iglesia, sino que, en cierto sentido, se sumaba a su percepción del error humano. Aunque la
descalificación de una forma popular de conocimiento de Sigüenza es paralela a una tendencia en
la Europa de finales del siglo XVII, su continua intervención en los almanaques astrológicos solo
puede explicarse en referencia a las divisiones de la sociedad colonial en la que vivió y escribió.
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Conclusión
A finales de los años ochenta, en un artículo titulado “Nuevas Perspectivas,” Rolena
Adorno expresaba la necesidad de expandir el canon para incluir una amplia gama de discursos
producidos por sujetos coloniales, cuyas voces se hallaban aún sumergidas en los archivos.
“Estamos en el umbral de la emergencia de un paradigma nuevo,” declaraba Adorno, a propósito
del modelo de historia enfocado, exclusivamente, en la transformación de las ideas estéticas. Era
necesario que el investigador latinoamericano promoviera un modelo de discurso en el que el
ambiente colonial diera cuenta de las prácticas culturales, sincrónicas, dialógicas, relacionales e
interactivas de los sujetos (Adorno 11). Con este énfasis sobre lo dialógico, los objetos de
análisis cambian de tal manera que la categoría reservada al sujeto se abriera para incluir no solo
el europeo o criollo letrado, sino a los sujetos cuyas identificaciones étnicas o de género no
reproducían las de la ideología patriarcal e imperial dominante. Cruzar las fronteras
disciplinarias establecidas en torno a campos como la oralidad, el género y la etnicidad, era
primordial para dar nuevas explicaciones a las experiencias del sujeto colonial.
Aunque las aseveraciones hechas por Adorno fueron publicadas al menos ya dos décadas
atrás, su invitación a explorar las subjetividades otras que participaron en los procesos coloniales
de la Nueva España, parece estar aún vigente. Si bien se han publicado importantes estudios en
temas como los “pecados contra la naturaleza,” “el milagro nahual,” el culto mariano, o las
historias conventuales, también se han podido indagar desde renovadas metodologías otros
archivos históricos en busca de nueva documentación dentro del archivo parroquial, inquisitorial
o científico. Este proceso ha generado una serie de preguntas asociadas al objeto central de este
estudio: ¿Por qué estudiar los milagros y portentos coloniales? ¿Qué elementos del pensamiento
mágico religioso pueden resultar “atractivos” para el investigador contemporáneo? ¿Cuál es la
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trascendencia de estas categorías dentro y fuera de la institucionalidad y de los marcos teológicos
y judiciales de la ciudad colonial? Considerar el milagro y el portento en el contexto de la
práctica colonial conduce pues a interesantes conclusiones asociadas a la religión, las dinámicas
interétnicas y las relaciones entre el imperio y la periferia colonial.
En términos generales, en esta investigación se ha podido comprobar que el milagro y el
portento son fenómenos esencialmente sincréticos. Aunque de largo desarrollo histórico, local,
contingente y trascendente, ambos fenómenos se han inscrito en los imaginarios transatlánticos
con una presencia que combina elementos transculturados y que contradice la noción de tiempo
introducida por la Iglesia católica y la Corona. Los discursos sobre el milagro y el portento se
convirtieron en instrumentos ideológicos encargados de revelar la distancia entre el “yo”
colonialista y el otro colonizado. De esta manera, es que uno y otro son usados como
instrumentos de manipulación política y religiosa, mientras otorgan a las castas novohispanas
espacios para crear formas de autoridad y saberes alternativos y diferenciados. Esta característica
se relaciona directamente con la posición intermedia que ejercen sujetos como los maestros
nativos, el curandero afrodescendiente o el escritor criollo dentro de la ciudad colonial y ante las
principales instituciones imperiales.
En el ámbito semántico, el análisis a los milagros y portentos ha demostrado que ambos
fenómenos son producto de las negociaciones y del constante tráfico de significados entre las
instituciones que monopolizaban el dogma y los diferentes grupos étnicos que componían la
sociedad novohispana. Cada representación e interpretación de estas experiencias fenoménicas es
pues un haz de sentidos, una frontera en la que se tratan mensajes y se catalizan reacciones
individuales o colectivas, emocionales, intelectuales y políticas. Esto explica por qué cada
individuo y cada sector social, apropió el imaginario católico de acuerdo con sus formas
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específicas de conciencia social. Son éstas, más que la acción milagrosa o el acto portentoso, las
que deben ser interrogadas para desentrañar el por qué y el cómo de las operaciones
hermenéuticas que se le aplican. Entre los aspectos vinculados con los procesos de negociación
que tienen lugar en el campo semántico de la religiosidad novohispana, cabe señalar las
mediaciones entre el dominio letrado y el de la oralidad. Éstas últimas imponen el material
primario de mitos, creencias, supersticiones y, sobre todo, se vinculan a los espacios culturales
en los que proliferan epistemologías alternativas que entienden lo real a partir de premisas que
no se asimilan a los paradigmas dominantes. A la oralidad pertenece, entonces, la transmisión de
los testimonios, relatos, descripciones y exégesis que luego se integran en los discursos escritos o
en las narrativas letradas. También a la oralidad responden muchos de los recursos
representacionales de las categorías religiosas, por ejemplo, la ritualización y las repeticiones de
conductas que permiten la fijación del relato y su supervivencia en los imaginarios colectivos.
Contrariamente, el discurso letrado se convierte, a su vez, en fuente de transmisiones múltiples
que pasan a la oralidad, reproduciendo al infinito los relatos sobre lo extraordinario y lo
maravilloso de la literatura, creciendo y modificándose de forma constante. Este tráfico de los
significados marca ambos registros representacionales, creando productos de amplia riqueza
simbólica, sagrada y cultural. Cada estrato social, cada individuo tiene su propio universo
mágico, el cual se expresa a través de imágenes, conceptos y situaciones de naturaleza contracultural y heterodoxa.
El milagro y el portento funcionaron en el transcurso del siglo XVII como
“identificaciones transversales” (Wade 19). Esto, porque ambas categorías estaban
estrechamente ligadas y fueron moldeadas por filiaciones étnico-raciales que se incorporan de
modo analítico y práctico a hábitos religiosos que, como en el caso africano, “cruzaron” el
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Atlántico. Las interpretaciones al milagro y al portento dependieron, por ello, de dos niveles:
primero, el de la voz del intérprete criollo o español, quien tenía acceso a la letra; y segundo, el
nivel de la percepción y exégesis del sujeto otro a las prácticas sacras que le fueron impuestas.
Así las cosas, estas ideas obedecían, por una parte, al orden y a las infraestructuras raciales
desplegadas en la sociedad colonial: pureza de sangre, verificación de ancestros, el fenotipo, la
calidad. De otra parte, la etnicidad de individuos servía como “molde” de creación de
imaginarios colectivos. Aquí, se inscribían el origen geográfico y cultural, las migraciones, los
traslados, o disciplinamientos propios de las políticas coloniales. Dicho de otra manera, la
interpretación del milagro y el portento simbolizaban la posición enunciativa de las
elaboraciones culturales y de las formas de sincretismo y de resistencia desplegadas por los
sujetos imperiales. Al presentar una imagen más compleja de las formas en que la diferencia
cultural llegó a precisarse en el México colonial, esta investigación expone las tensiones dentro
del colonialismo español y el orden religioso colonial. Las prácticas y creencias religiosas
cobraron importancia no solo a través de la práctica formal e institucional del catolicismo; ellas
también lo hicieron a partir de las expresiones populares y de la vida cotidiana. La Iglesia
católica y sus representantes en la Nueva España desempeñaron un papel integral en el proceso
violento de la conquista española y el establecimiento del colonialismo. Haciendo uso de
mecanismos institucionales como la confesión, los sacramentos, y el culto mariano, la
Inquisición, el clero secular y los miembros de las órdenes religiosas, intentaron definir y
monitorear los comportamientos y conductas de las gentes novohispanas.
Como evento, el milagro y el portento hicieron visible su existencia de una manera
drástica, incontrastable, a través de una presencia excesiva, hiperbólica e inocultable, capaz de
interrumpir la secuencia espacio-temporal de lo histórico y dejando una huella indeleble en los
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imaginarios. El milagro y el portento tuvieron como principal efecto el de alterar los registros de
verdad de una época propiciando una reescritura de la historia virreinal. En estos fenómenos se
induce el cambio social, ya que al traer a la superficie contenidos que carecían de
reconocimiento, el milagro y el portento construyen subjetividad y agencia, y se convierten en
instrumentos de intervención étnica y epistémica. En este proceso lo fundamental es el
reconocimiento del evento, ya que sólo a partir de éste lo excluido encuentra su lugar y su
significado. La irrupción de actos milagros y portentosos altera la estructura sacro-simbólica en
la que se inserta y, al hacerlo desfamiliariza lo real y suspende la legitimidad de sus regímenes de
verdad cristiana. Como evento, el milagro y el portento llenan un vacío, permiten que lo
anómalo, diferente y disruptivo, adquiera identidad y contribuya al rediseño de los campos
sociales y de los universos sagrados y ancestrales. En este sentido, ambos fenómenos constituyen
un punto de inflexión, es decir, hacen posible una reflexión sobre lo que Roberto Espósito
denomina saccer o lo sagrado. Según este crítico, esta noción
signifies a state of fullness as well as vital expansion that is given on the person. It refers
to a growth of divine origin, with all the attributes of power, prosperity, and fertility
implicit to this sort of development. The idea of salvation has the same meaning, also and
primarily associated with a biological and bodily sense of health, soundness, physical
strength, and thus, with that of protection of healing from all kinds of disease… Religion
is what keep us, at once, safe and sound. (Immnunitas 54)
En los registros de la Inquisición, los manuales de idolatría y los almanaques, la narrativa
y los testimonios reflejaron y reformaron las jerarquías coloniales de poder en ciudades y
pueblos multiétnicos. Las tensiones y contradicciones que los documentos proporcionan ponen
en evidencia la caracterización del gobierno español a través de un proceso de reinscripción
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continua de la autoridad colonial, en este caso, frente a culturas mágico-religiosas y ancestrales.
Los funcionarios y testigos de la Inquisición y del clero a menudo menospreciaban las prácticas
y creencias como supersticiosas y, en general, denigraban informes sobre el poder de las castas.
Al mismo tiempo, al llevar estas acusaciones a la Inquisición y al realizar investigaciones,
interrogar a los testigos y promulgar castigos públicos, las autoridades coloniales y los
acusadores también validaron estas prácticas como peligrosas, poderosas y portentosas. Lo que
cobra importancia, entonces, para un análisis de las relaciones de poder, de género, y étnicas en
el México colonial es cómo los funcionarios, así como los grupos étnicos y sociales, recurrieron
a los discursos, representaciones y simbolismo del milagro y el portento para resaltar, humanizar
y racionalizar el culto cristiano y su poder sobrenatural en conflictos de la vida cotidiana.
La relación entre la corporalidad colonial y los estudios latinoamericanos se ha
caracterizado por la explicación del cuerpo, y por un rastreo a su sustrato epistémico, su
funcionalidad y significados. Los cuerpos se han insertado y han sido representados en tratados
filosóficos y mitológicos antiguos, acentuando su discursividad literaria a través de espacios
transitados por seres maravillosos o terroríficos, portadores de mensajes y profecías. A partir de
esas vertientes, la categoría y las materializaciones de lo corporal se han proyectado ligadas a
temas socioculturales, relacionados con el poder, la violencia, el mestizaje, la enfermedad, la
salud y la muerte. Intrínsecamente ligado al discurso religioso, a la construcción del imperio y a
las reflexiones sobre comunidad, libertad y soberanía, el cuerpo colonial ha condensado
posicionamientos teóricos, creencias y tesis en torno a la naturaleza de lo social y lo político,
constituyendo un lugar común del pensamiento crítico latinoamericano. A este respecto, las
prácticas locales de actos devocionales, curación y magia mostraron oportunidades para la
autoridad y el poder cultural y simbólico de los grupos étnicos. Por un lado, los roles públicos de
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las mujeres en las culturas religiosas locales recibieron acusaciones de brujería y se convirtieron
en oportunidades para que el estado español reinscribiera el dominio colonial a nivel comunitario
y a través de instituciones como la Inquisición. Por otro lado, sin embargo, el uso continuo de las
prácticas rituales por parte de las castas para intervenir en conflictos o en beneficio comunitario,
revela un marco más amplio de resistencia étnica y cultural al dominio colonial.
Aquí se incluye igualmente, la posibilidad de una devoción diferencial en el México
colonial. Ésta revela la centralidad de la relación entre hombres, mujeres y divinidad. Las
prácticas religiosas a menudo reflejaban un dar y recibir entre creyente y divinidad. Ya sea que
buscaran una cura para una enfermedad o lluvia durante una sequía, los diferentes grupos étnicos
acudieron a sus universos ancestrales y a los santos del catolicismo para interceder ante Dios.
Las representaciones del milagro y el portento en Nueva España también involucraron una
amplia gama de respuestas sensoriales que eran altamente significativas para los diferentes
grupos étnicos. Cuando las autoridades eclesiásticas y laicas trataron de establecer la intención y
la naturaleza potencialmente herética de las acciones cometidas, registraron, a veces en detalle,
lo que los maestros nativos, afrodescendientes o criollos hicieron con los objetos sagrados. Las
pruebas que involucran sacrilegio y otros usos indebidos de cultos e imágenes religiosas pueden,
por lo tanto, revelar a la inversa la dimensión sensorial de la espiritualidad cotidiana que no se
registra de otra manera y muchas veces se olvida porque se consideró demasiado vulgar y bajo
ordenamientos y disciplinamientos de carácter jurídico o teológico.
Un enfoque más amplio del milagro y el portento, estudiándolo como parte de
expresiones de la religión, sugiere una conclusión adicional: las autoridades a menudo vieron los
actos milagrosos y portentosos de los sectores socio-raciales novohispanos como un exceso de
devoción que convirtió la veneración aceptable en superstición, idolatría, hechicería o apostasía.
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El alcance del problema para las autoridades eclesiásticas se hizo cada vez más claro. Los sujetos
fieles y pecadores trataron las imágenes religiosas como si fueran ídolos. Esto era, por supuesto,
contrario al dogma católico, que insistía en que el respeto se debía estrictamente a la persona
santa representada, no al objeto material, que era un mero accidente, es decir, una forma no
esencial. Sin embargo, durante siglos, las autoridades católicas se preocuparon por lo que
reformaría a los protestantes en el siglo XVI. Como ha argumentado Carolyn Bynum, la
comprensión cristiana de la materialidad desafía la supuesta oposición entre una “religión
externa” atraída por el tipo de espiritualidad interiorizada asociada con místicos y reformadores
católicos. En todo caso, el mayor énfasis en la interioridad fue, de hecho, un complemento
incómodo para un nuevo entusiasmo por la materia que revelaba lo divino. Desde esta
perspectiva, también podemos ver los gestos y las palabras expresados en actos y afirmaciones
de agencia religiosa por parte de nativos, afrodescendientes y criollos convertidos, quienes
“multiplicaron” las formas devocionales del cristianismo.
La concepción del universo, por oposición a los principios cosmológicos, fue adoptada
como fundamento esencial de su moderna visión del mundo en la Nueva España, y ejemplo de
ello, son los almanaques y pronósticos escritos por criollos. Con la elevación a la categoría de
sentido común de los principios del nuevo paradigma, lo popular pasó a ser el espectro opuesto
de creencias: la ignorancia de los principios de la ciencia moderna, la creencia en influencias a
distancia imposibles de predecir o cuantificar, el desconocimiento de las leyes que rigen el
funcionamiento del cosmos, la creencia en milagros y seres invisibles, en amuletos y horóscopos,
en maleficios y filtros de amor, en el tarot, en brujas y curanderos. En definitiva, la aceptación de
fenómenos que hallaban sus fundamentos en paradigmas aparentemente derrotados por el triunfo
de la revolución científica.
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Si esta hipótesis de trabajo resulta plausible, futuras investigaciones podrán establecer
con mayor precisión los inicios, las etapas, los momentos de la retirada de la élite, el verdadero
proceso de nacimiento de la oposición entre cultura popular y cultura de élite. Es probable que
los momentos claves se hallen en la segunda mitad del siglo XVII: el abandono generalizado de
la creencia en brujas y la nueva actitud adoptada frente a la aparición de cometas; el persistente
desprestigio de la astrología judiciaria y la difusión de las constataciones experimentales de la
ciencia moderna en salones y residencias nobiliarias; el alejamiento y relativización del milagro
y de las intervenciones sobrenaturales; la perdida de interés estética y literaria en lo prodigioso;
el rechazo del orden preternatural y la negación de las intervenciones de inteligencias separadas;
y la imposición rígida de nuevas pautas morales para la regulación del comportamiento familiar
y sexual.
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